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المقدمة: في الفلسفة السّياسيّة: مزاوجة حق التأمل بمطلب التغيير از[ DSA‏ 
مدخل مفاهيمي: السّياسة وعلائقها: سرد في المصطلحات والمفاهيم السّياسيّة Oe‏ 
تمهيد: في ماقبل الفلسفة الستياسيّة اليوناتيّة الفكر الستياسي الشرقي 1 000001 


الفصل الأول: الفلسفة الستياسيّة عند اليونان: 


من المثال إلى فحص الواقع والتنبؤ به [ذ[ذ[1ذ1ذ[[ذ[1[1[ |[ 1 101 

ماقبل أفلاطون: التفكير الستياسي من الأسطوريّة إِلَى الديمقراطيّة فالقوة OES‏ 
- السفسطائيون: معيار القوة ومعنى القانون م و ا 39 
سقراط 5001265 (399-470 ق.م): الفضيلة والسّياسة او و 313 لو ووم مام لك Asos‏ 
أفلاطون 51260 (347-427 ق.م.): من حكم الفيلسوف إلى حكم القوانين OS‏ 
- غاية الدولة ومهمتها عند أفلاطون ب 00 

! - كتاب الجمهوريّة 11 1 E‏ 

- النفس والمجتمع والعدالة دب ASS N‏ 

- الحاكم الفيلسوف اجا ارتل قط إن AOE e E GS‏ 

- المشاعيّة 1110000 1 1 

- نُظّم الحكم SLRS‏ 

2- كتاب الستياسيّ (رجل الدولة) ز 1[ [ذ1[1[1[ز1ز1 1[ 1[ 1[ [ [ [ [ [ [ ا BD‏ 

- الستياسة: فن يقارب فنوناً أخرى. ASAR e‏ 

- تعريف المتياسي عبر استبعاد ما لاعلاقة له بفن الستياسة SI AS‏ 

- الستياسي والقانون م ا و ين حل ا ا ا ا لا SS‏ 

- الدساتير وانظمة الحكم غير الكاملة SARS ARES‏ 

- الستياسي: وظيفته وأعوانه اا ا 0 

3- كتاب القوانين (أو الدساتير أو النواميس) Se‏ ا ا 1 SO‏ 

- مبادئ كتاب القوانين SRS‏ 0 


- أهداف كتاب القوانين» وظهور النظام المختلط TRESS‏ 
- المدينة والمواطنون والنظام المختلط Ree‏ 


أرسطو طالیس 41500016 (384 -322 ق.م.): 


الدولة من استقراء الواقع إلى صنع ماينبغي أن يكون SS‏ 


- الصداقة ومرافقتها للعدالة عند أرسطو e De a,‏ 


أنظمة الحكم أو أنواع الحكومات والدساتير عند أرسطو ل و ا 
- النظام المختلط بوصفه النظام الأفضل عند أرسطو SS‏ 


- الفصل بين السّلطات ووظائفها عند أرسطو ED SSS‏ 


الفصل الثاني: الفلسفة الستياسيّة عند الرومان SE‏ 


- في تحولات نمط التنظيم السّياسيّ الروماني: 


- الرومان وسبب قوتهم عند بوليب hanes becan‏ 
- أهمية فكر بوليب السّياسيّ وأثره على من بعده e‏ 


2 - شبشرون Marcus T uااius €1 ce0‏ (43-106 ق.م.): نحو استعادة النظام 


المختلط بصيغة أخرى ا ا ااا O O‏ 
- القانون الطبيعيّ واحتقار العامة عند شيشرون ا و ا 
- الدولة ونظامها عند شيشرون 2 GE‏ تافام أل طاح اع ماودو فلو 
- النظام المختلط بوصفه مخرجاً من أزمات التدهور 211011101001010 
3- سنيكا ©5656 (4 أو 6- 65 م): جدل التحرر والاستبداد المستنير E‏ 
- حالة الطبيعة أو المجتمع ماقبل السّياسيَ عند سنيكا ا 
- الحكمة وتوعية الأفراد عند سنيكا اا اح لط ف ا ل ال لا قا 
- النزعة الدينيّة والتعاليم المتياسيّة والاجتماعيّة لدى سنيكا 00 ش25 
- النظام التنائي والمستبد المستنير ESAs‏ 


3525003035 
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الفصل الثالث: الفلسفة المتياسيّة في العصر الوسيط المسيحئ: 


أفكار العناية والمدن الإلهيّة ار حم او SEE‏ 


1 - أوغسطين (أوغسطينيوس) Saint- Augustin‏ (430-345م): 


مدينة الله ومدينة الدنيا 0000000 000 
- السيفان أو مدينة الله والدنيا AS AA‏ 
- الأمم المسيحيّة ES SLD SS‏ 
- العدالة OEP‏ اللا لاا املا ا ا ا 
- في أصل السّلطة وطبيعتها alee ees‏ 


2- توما أو توماس الإكويني 1825نا 4 1202025 (1274-1224م): 


الدولة والمجتمع والنظام الالهي ا 
- الأخلاق وتأسيس القانون E N AD SN‏ 

ضرورة الاجتماع والحياة السياسيّة O OS‏ 
- المجتمع والسّتلطات SS‏ ا ا aa‏ 
- ُظّم الحكم وأنواعها 211111011000000 


الفصل الرابع: الفلسفة السسياسيّة الإسلاميّة: 


الحكم الفاضل بين مثاليته وواقعيّته ل ا 


1 - أبو نصر الفارابي (339-260ه): الحكم الفاضل وأضداده ا 
- ضرورة الاجتماع وطبيعة المجتمعات eet es‏ 


- في خصال رئيس المدينة الفاضلة SSS OE a‏ 
- مضادات المدينة الفاضلة RADARS eS‏ 


2- ابن سينا (370- 428 ھ): التأسيس لدولة الشريعة يوصفها تدبيراً 


للنفوس الكثيرة ة في المدينة O aR‏ 1ه وا عاو EES OMSK‏ 
- ضرورة الاجتماع والعناية الإلهية م EE‏ 
- طبيعة المجتمع ومراتبه LES‏ عو الما اناا اا و الا 


- السّياسة الشرعيّة وضرورتها A‏ 107 
- الرئاسة والمُلك. ودور اللطف الإلهي في ذلك TOS SE‏ 
- شروط الخليفة: Se ASST A‏ جيه 1091 
- وظائف الخليفة في المدينة عند ابن سينا وه دحك م ا IO‏ 
3 - ابن خلدون (732- 808ه): التعاقب الدوري: فلسفة الدولة Lees‏ 
- الفلسفة والتاريخ RES‏ مد وق فس طب Laser‏ 
- ضرورة الاجتماع البشري بوصفه عمراناً LIDS ORES ASS!‏ 
- طبيعة المجتمع والأقاليم وأفضلها ARES‏ ل LISS‏ 
- الملك والستياسة وامكان تقبلها 1 MAS‏ 
- الدولة: عمرها وأجيالها Sees Sa E ASAS‏ 
- أطوار الدولة EEE‏ ا 0 0001| 
الفصل الخامس: الفلسفة الستياسيّة الحديثة: 
من الواقعيّة المفرطة إلى اليوتوبيا المفرطة ل ا 119 
انهيار السّلطة البابويّة وظهور المَلّكيات القوميّة القوية a‏ ل وي 119 
1- نيتولا مكيافللي نااء27نطء812 1112012 (1527-1469م): 
القرة هي المؤسئّسة لدولة الأمة 11111110 001 
- الدولة الأمة والموحدة والقويّة ينطح ع وا مر لوقه رطا و ا ا 1 122 
- الأمير: صفاته ووظائفه eS‏ لوم اال مو اتا و مم رك 0 1243 
- نَظم الحكم 0000 10000 
- الدين والأخلاق والستياسة 10[ DOs‏ 
2- توماس هويز Thomas Hobbes‏ (1679-1588م): 
تأسيس الحكم المطلق وكشف شوائبه LIO EASA‏ 
- الإنسان والقانون في حالة الطبيعة | |[ ز[ز ‏ [ [ز [ [ 1 [ [ [ 1 | 
- التعاقد أو التفويض من أجل تأسيس الدولة IAs ES‏ 
- المجتمع المدني: نتيجة للدولة Sse ea‏ 
- نُظّم الحكم ا 136 
- الدين والسّياسة عند هويز مساق سوط ا BT ee SSS‏ 


3- جون لوك John Locke‏ (1704-1632م): 


الحرية وتأسيس الليبراليّة والدولة الحارسة 000011 n‏ 
- حالة الطبيعة وحقوقها بوصفها مقدمة لضرورة الحكومة IIs Se‏ 
- الحكومة نتيجة التعاقد الاجتماعي ARAS SR CSS‏ 
- الغرض من الحكومة مق سخ ا و ل لط 0 1242 
- أنظمة الحكم أو أشكال الحكومات 0000 1 010 10 
- انحلال الحكومة وانهيارها 0000000101 00 
- الثورة والمقاومة للحُكّام ومخترقي العقد ل[ ا 000 


4- جان جوك روسو Jean-Jacques Rousseau‏ (1778-1712م): 


العقد الاجتماعيّ والارادة العامة ا م ا E e‏ 
- حالة الطبيعة LAS RS SS SERS‏ 
- الحرية والمساواة والإساءة لهما اف ا مت [SORE‏ 
- العقد الاجتماعي Saa‏ الو e‏ 150 
- الحكومات وأصنافها والموقف منها ا ا E‏ 


الستياسي الخلوق والسلام الدائم لم م مام او ا 156 
- حالة الطبيعة SOS EE RAA‏ 
- الفلسفة السّياسيّة مؤسسة على فلسفة التاريخ والقانون STs esses‏ 
- المجتمع المدنيئ ومكتسباته EEA‏ 160 
- ّم الحكم وساف عام لقني قلاط لكان الي وول Oeste sn‏ 
- الحرب والسلام ا لماه ROUSSE‏ 


6- جورج ويلهلم فريدريك هيغل (1770 -1831): 


166............. الدولة غالية الروح الموضوعي‎ Georg Wilhelm Friedrich Hegel 
LOO الهندسة الفلسفيّة لهيغل وموقع الفلسفة السّياسيّة منه‎ - 
LOE 7 الروح الموضوعية وانبثاق فكرة الدولة وتجسد واقعها‎ - 
TOS SRS NSS ASS مقومات الدولة‎ - 
0 علاقة الدين بالدولة‎ - 
EO خلاصة اا ل وام سان تا مول كاف ا اا اتا ا لطا ل‎ - 


7- كارل ماركس Karl Marx‏ (1883-1818): 
الدرلة: نتاجاً للصراع والتفوق الطبقي. والشيوعيّة هي تجسيد التحرر الإنسائي ......... 174 
- التاريخ والاقتصاد والسّياسة عن ماركس LISS SS‏ 
1 - المجتمع البدائي SAAS‏ ال 1176 
2- مجتمع العبوديّة 100 1[ Tse‏ 
3- مجتمع الإقطاع EE‏ ا 1713 
4- الرأسماليّة LISSA‏ 
5- الإشتراكيّة والشيوعيّة IOS ESER‏ 
- الدين والمواطنة: بين التحرر المتياسي والتحرر الإنسانئ عند ماركس SIL‏ 
- حقوق الإنسان ليست حقوق المواطن LASS SS Sa‏ 
- التحرر الإنسانيّ بالخلاص من الأنانيّة والفرديّة» وليس بالتحرر السّياسي 18 
الفصل السادس: الفلسفة السّياسيّة المعاصرة: 
انعطافات نحو استعادة الفعل السياسيّ الديمقراطي وتأسيسات العدالة ..... 185 
1 - كارل بوير: Popper‏ .>1 )1994-1902( 
العقلانية النقدية من اجل المجتمع المفتوح TST‏ 
الفلسفة السياسيّة وحلول مشاكل المجتمع as‏ 000 
المجتمع المغلق والمجتمع المفتوح ونقد التاريخية 031 0 0 000 
الليبرالية ومبادؤها 0 ااا 00 
2- حنه آرنت Hannah Arendt‏ (1975-1906): 
الفعل الستياسيّ ونقد الشموليات. SR‏ ا وا لول و و 1915 
- تفسيمات الحياة ونشاطاتها eae ES‏ بده LOOSE‏ 
- الحرية والمساواة والفعل الستياسي LOTS SAR‏ 
- في السّلطة والعنف OO cesse aa a aS‏ 
- نقد التوتاليتارية م جد اد DOO EER SSSR SLES‏ 
- تفاهة الشر ا ا م ا الم كل ل 112 2011 
- الثورة DOZER SÎ‏ 
- كيفية استعادة الفعل المتياسي Sra ak‏ 203 


3- جون رولز 1330615 صسطول (2002-1921): 


العدالة: مسألة إنصاف. نحو ليبرالية معدلةء ومشروع للسلام بين الشعوب. 0 
- مهمة الفلسفة السّياسيّة عند رولز ااا 
- نظرية العدالة عند رولز TD‏ 
- الوضع الأصليّ أو البدئي (من مستوى أول)ء وستار الجهل عن رولز ed‏ 
- مبادئ العدالة: عن رولز Sr aC DESEO‏ 
- اكراهات أو قيود أو متطلبات العدالة RS O‏ 
- العدالة والتعاون الاجتماعيّ والمجتمع الحسن. 0 0 ز ز[ز ز ز ز ز[ 11111111 
- الحقائق المترتبة على تصور العدالة ا ل عا من مام ويه لف 


)...-1929( Jurgen Habermas يورغن هابرماس‎ -4 


العقلانيّة التوأصليّة والديمقراطيّة التشاوريّة 00010107 
- الإنسان وعوالم الفعل ال ا 
- المجال العام.. ماهيته وفاعليته 111[ A aS‏ 
البعد الستياسيّ للمجال العام وعلاقته بالمجتمع المدنيّ RS‏ 
- القانون ومأسسة النقاشات OEE mS‏ 
- الحقوق: تصنيفاتها» وشرعنتها عند هابرماس TS‏ 
- الديمقراطيّة التشاوريّة عند هابرماس eee Ee‏ 
- مبادئ الديمقراطيّة التشاوريّة- القانونيّة ا ES E‏ 
- المواطنة والدولة ما بعد القوميّة و ا 1 
- الدين والدولة ومجتمع مابعد العلمانيّة عند هابرماس ARE‏ 
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205....... 


209....... 


المقدمة 
في الفلسفة السّياسيّة: 
مزاوجة حق التأمل بمطلب التغيير 


إذا كانت الفلسفة السياسيّة هي البحث التأملي الذي يسعى لتحليل وفهم 
المبادئ أو العناصر الأوليّة الي يقوم عليها النشاط السّياسيّ العملي فإنّناء 
بالتأكيد, لابمكن أن : نصنع» بذلك» فصلا بين النظرية والممارسة قي الفلسفة 
السّياسيّة (مخحتلف نتاحاتا)» وحن تلك الى سميّت بالمثاليّة فإلّما هي ردة فل 
بالضد ما هو قائم من التردي أو الضياع أو الانميار للفعل السّياسي. ولذلك يلزم 
أن تكون الفلسفة السياسيّة آحذة بالحسبان» دوماء تساؤلات من قبيل: ما الواقع؟ 
اعت أن رن غا وها محل العيارية ر اليه عن ال للا هة 
السّياسيّة» أو لمثالهاء وتخوم كماها. وذلك ماسنسعى له في هذا الكتاب: إلّه محاولة 
كت هذا الجدل بين الواقع السياسي» "الممارسة" والمثال السياسي "النظرية'ء 
ومن ثم البحث في كليهما. واختبار أحدهما على الاح مع الت كير علق اجان 
النظريّ وعرضه لتساؤل: هل هو ماينبغي حقاً للعيش معاً؟ 

تقوم الطريقة الفلسفيّة لدراسة السّياسة على افتراض وحود ماهو مفالي؛ أو 
قيمة عُليا ومن نَم تستخلص منها العلاقة بطبيعة الواقع» من خلال الخوض في 
طبيعة الدولة» ووظيفتهاء وغرضهاء ونُظم الحكم فيهاء وطرق نشوئها وافيارما؛ 
ولذلك فهي تعمل على إيجحاد اتساق بين النظرية والحقيقة ارت والحياة 
السياسيّة» © وذلك يع مرونة الفلسفة السّياسيّة على الرغم من أطرها الكليّة في 
افر للراقعة التياسيّة راد ایامک أن كيدل لاما قطن بحام مه 
وهو واقع الدولة» والسلطة السياسية. 
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وكذلك يمكن أن تكون الفلسفة السّياسيّة» في حال عدها نظريّة للنظام 
السّياسيّ (بغض النظر عن مصداق تطبيقها بصدق)» مرادفة لمفهوم الأيديولوجيا أو 
النظام الفكري السياسي المعتمد لدى السّلطة الحاكمة» وهنا تفهم بالضد من علم 
السياسة» وهذه الضدية ناشكئة من ارت القائمة بين: ماهو علم ور فلسفة. 
كبن أن الفلشيية البكناس ف كتين أن لمر عرق الفكرا السسياسي» في أن الأخيرٌ يتزامن 
مع حياة سياسيّة معيّنقٍ» ورجالات معينة © ولايعي الفكر السياسي» دوماء ذلك 
البحث القيمي أو الفحص والنقد من أجل المثال أو القيمة الفضلى للممارسة 
السياسيّة» بل ماهو منتج داحل حياة سياسيّة معيّنة ة من أولئك الرجال/النساء» ولعل 
هذا التمييز ليس بذي حدود واضحة e‏ وقد ر يعي الفكر السياسي الإأطار 
التاريخي مجموعة فلسفات سياسيّة. وقد يتين الحدٌ مع الفكر أو نک السياسي» 
في أن الأخيرَ ب لماعل جموعة تلك اتظرياتي واي تم سيل من التحارب ل 
وكذلك الحاولة الدائمة ف اختبارها من أحل تحقيق حلم النظريّة أو هدفها المنشود 
في الأفضل والأكمل والأصح والأصدق كرت فة اة 

وتلتقي الفلسفة السّياسيّة في الكثير من الأحيان مع النظرية السياسية» أو 
تعمل مرادفة لهاء فهي ES‏ السيايّسية؛ 
فالمنظرون السياسيون يعملون على بناء سيناريوهات متكاملة تمدف إلى إبراز 
عرو ل اا وا دده اراسي هفلك اراي ا فى امان 
مثال موضوع المسألة السياسيّة» كما في مثال العدالة أو الحقوق أو انام الأصلح» 
وعتالك من عند فر بين الان فالنظرية السّياسيّة هي التجريد والتأمل النظري 
السا بينما من شروط الفلسفة السياسيّة معرفة طبيعة الأشياء السّياسيّة وقي 
الوقت نفسه تحاول التعرف على ملامح النظام الفاضل» وهذا الطموح نحو الفاضل 
لاينشأ من الرغبة المحردة بالتأملٍ النظري؛ وإِنّما يكون نتيجة لضرورات عمليِّةِ 
وملحةٍ قد تتعلق بسوء الواقع والطموح لما يتجاوزه.© 

ويقذن تغلق "الطلب الال بالفلسقة التياتية فة اسا لفحل الل هة 
السياسيّة» منهجيّاء وهو: النقد. فالأداة الى تكفل مععئ فعل التفلسف هي النقد؛ 
ولذلك يتعيّن على الفلسفة المتّياسيّة أن تعمل على التفكير في شروط خطايما 
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الخاص من وضعية نقدية» لادوغمائيةء وعليها أن لاتحدد نفسها بسياق مذهبي 
معين» أو زمن معين أو أطروحة منجزة من شخخص "فيلسوف" معين؛ بل تتعذ 

من الانفتاح طريقاً لها؛ لغرض فهم تحولات الخطاب الفلسفي- الستياسي» ولكي 
تستطيعٌ أن ريك من امات الشموليّة والعنف والاستبداد الى عان منها 
الإنسان» في كثير من قسمات وجه تاريخه المضرج بدماء هذه المأسسات الواحدية» 
لف اة والممارسة:النشيابتةة علق ولح الوص وها قد لحل رعا مين 
القطع مع الأيديولوحيا! وذلك يضح كاي ار ا اوي علببي 
الفلسفة السياسيّة في بعض الأحيان بمظهر الأيديولوجياء ولكنا دي هنا أن د 
ّما يكون حينما تُتَحدٌ فلسفة سياسيّة معينة خطاباً رسيا لنظام سياسي مُعسيّن أو 
حركة سياسية معينة. 

بكلمة أحرى» تعمل الفلسفة السّياسيّة على تقوع التنظيم الاجتماعيّ- مسن 
جهة اعتباره منطلقاً للممارسة السياسيّة» ولاسيّما السلوك الحكومي» وكل ذلك 
بحس أخلاقي» مضمر أو معلن» (أي: غايات أخلاقيّة). لكنها تدرس أيضاً الحقائق 
المتعلقة بذلك التنظيم» وذلك يضمن جانبين: الوصفي والأخلاقي» بحيث يمكننا أن 
نتصور اكتمال صورة الفلسفة السياسية في معالحتها ن الجانبين. وهي مكل 
بذلك على مغاغيم سياسيّةٍ من قبيل الاستقلال الذان» أو الحريّة» بوصفهما 0 
لمر عفاك ام أو مفاهيم من مثل العدالة والديعقراطية والحقوق والإلزام 
السياسي؛ لأحل إتمام هدف ۽ ماعي» الما م حي ا 
بكرامة ويسير لتطبيق وظائفه عبر إطار عام بح ال لاسا 

وشالك أرعة أذوار للفلشفة نان لفن 

1- الدور العملي: النظر قي الجانب العملي الناشئ من النزاع السياسي» 
والحاجة لحل مشكلة النظام الستياسي . 

2- الدور التوجيهي: الإسهام في كيفية تفكير الناس في رامع 
السّياسيّة والاجتماعيّة» وأهدافهم الأساسيّة ومقاصدهم بوصفهم مجتمعا 
ذي تاريخ خ مقابل أهدافهم بوصفهم أفرادا. وذلك لان أفراد أي تمع 
بحاحة لفهم أنفسهم لوعن ا سياسيين» وبذلك عليهم فهم 

17 


حقوقهم ومواطنتهم ومساواتهم ووضعهم في الديمقراطيّة» مثلأء وكيف 
يؤثر ذلك في علاقتهم بعالمهم الاحتماعي؟ 
3- دور التسوية: وهو الذي يقوم بتهدئة إحباطاتنا وغضبنا على مجتمعناء 
وذلك بأن نتبين» ومن منظور فلسفي» كيف نتقيل عالمنا الاحتماعي 
بصورة إيجابيَّة لكن ليس بالإذعان له» وإِنَّما بالبحث عن الخير السّياسي 
العقلان فيه أو لأجله. 
4- الدور اليوتوبّ الواقعي: على الفلسفة السّياسيّة أن تسر حدود 
الإمكان السياسي العملي» ومحاكاة أملنا في مستقبل بحتمعناء وفي تحقيق 
نظام سياسي لاتق على الأقل. 
رهذه الأدوار تشكل رُؤية مُلخّصة وشبه شاملة لما تحاول الفلسفة السَّياس ية 
الحكاية فيه؛ فهي لاتقصر نفسها في تفسير أو تبرير وإنّما تحاول التغيير وهي 
لاتنطلق نحو مشرو ع التغيير بلا قاعدة بل من EE E‏ 
ولذلك E SS‏ 

سيكون كتابناء هذاء مراجعة لتحقق هذه الأدوار في أطروحات تاريخهاء أي 
في ما أنجزه الفلاسفة من رؤية في السّياسة» بحثاً وتحليلاً ونقدا وتأويلا. وسنحاول» 
من خلال ذلك أن تسب اقرا التحولات الى رافقت هذه المسيرة» فأتحت 
نظريات سياسيّة تقليديّة وتبريريّة أو ثائرة وتغييريّة» من الفكر الشرقيً القدم إلى 
الفلسفة المعاصرة» وفق متطلبات منهجيّة وأولويات معرفيّة. آمل أن قد وفقت 


د. علي عبود 
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مدخل مفاهيمي 


يتضمن هذا المدحل مجموعة من المصطلحات- المفاتيح لفك النص الفلس في 
السياسي» ولأن هذه الكلمات- المفاتيح لاتفارق» ف معظمهاء أبجديات الفلسفة 
السياسيّة» ولايكون فيلسوف السّياسة مستغنيا عنهاء ولا دارس الفلسفة السياسيّة 
بغي عن التعرف عليهاء لزم أن نوجز سردا تعريفيًاً بماء يمر مسن بنية الدولة 
ومقوماتهاء إِلَى الحكم فيها وأنواعه» إلى التجاذب مع غيرها وماينتج عنهاء إلى 
مايتوحى من الممارسة السياسية. 


الستياسة وعلائقها: سرد في المصطلحات والمفاهيم السئياسيّة: 

[- السياسة وع201161: في اللغة العربية تعود لجذر ساس» والسائس» وجمعه 
ساسة؛ أو سوّاس» وهو الذي يعن بالدواب ويقوم بأمورها "سائس الخيل") 
واناه تعود في أصلها إلى 0115م الي كانت تشير إلى المدينة» ويمكننا أن نبي 
على الأصليّن: إن التدبير لشؤون احتمع والدولة هو مانسميه اليوم بالسياسة. ولو 
أمعنا النظر في التمييز بين الدلالتينء لوجدناء أله حيىء بنية اللغة» الي اقشع نا 
دلالة المع تحكي لنا طبيعة العلاقة بين الحاكم والمحكوم, ففي العربيّة أو الشرق 
قدا كان» ولايزال» يتعامل مع المحكوم بوصفه أحد رعايا أو موضوعات الحكام 
وبلغة أقسى: أحد عبيدهاء بينما في الدلالة الغربيّة (لاتيشِّة كما ق الأصل أو 
الإنحليزيّة كما في الاشتقاق) إِنّما تتعلق بأمر الجتمع وكيف يدير أموره في 
منافسة» للمشاركة لصنع الشأن العام ومتعلقاته. 

ولعلنا نقف مع الدلالة الاصطلاحيةء اليوم» للسياسة ال يمكنها تلخص في: 
مايخص تدبير شؤون الدولة أو الحكومة» ومعرفة مصالحها وكيفية إدارتما ما يخدم 
مواطنيها؛ ولذلك بحد هنالك من يعرفها بأنّها: "فن الممكنات وتدبيرها حسب 
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ويعرف علم السّياسة بأنّه: الدراسة الي تتصل بالسّلطة أو بحكومة الجماعات» 
أي دراسة العلاقة بين الحاكمين وا محكومين وذلك في إطار مختص هو الدولة. ولذلك 
فعلم السياسة يدرس السّلطة داخل هذه التجمعات المركبة واليّ تتضمن في عادقا 
بجموعات متداخلة مع بعضها كالحزب السّياسيّ والدولة والمنظمة الدوليّة (11) 


2- الستّلطة رازه ط4: تعود السّلطة إلى أصل ساط في اللغةء والسّلاطة: 
شن لقو تلطه اللا ا ليه رالات كه الق :02 عدو 
اصطلاحاء في الغالب» بكوفا: القدرة على فرض الإرادة على آحرين» كما 
وتعرف بأنّها: إمكان فرض الإرادة الخاصة وسط علاقة عامة, وار غ سن أن 
السّلطة ليس محصورة بالمعى السّياسيّ فقطء إلا أنّها ولوقت طويل» ارتبطت به. 
وقد اهتمت الفلسفة السّياسيّة بتحليل سلطة الدولة (13) 


2-الدولة : لابمكننا أن نتكلم عن معن واحد للدولة» فتاريخيًا مكنا 
أن نرصد تحولات لمعي الدولة: فالدولة مع اليونان كانت تتشير للمدينةء لأن أعلى 
التنظيمات السياسيّة والإدارية آنذاك كانت حدود المدينة» وال تقتصر على 
الممارسات السياسيّة ذات المدى المحدود حغرافيا وسكانياء لصغر حجم الدولة وقلة 
سكافاء كما في دولة المدينة في أثينا. هذا هو النموذج الأول بينما فيما بعد 
معاهدة وستفاليا 1648» وظهور مفهوم الدولة القومية وحموقهاء بعد الميمنة 
الامبراطورية للكنيسة» تغيرت خارطة الدولة وحدودها وطبيعة العلاقة مع ساكئي 
حدودها الجغرافية» وفي ما بعد حرى الحديث عن الدول الوطنية الى قد تذيب 
داحلها حى القوميات» أما اليوم فهنالك الدول الى تسمى مابعد الأمة أو مابتعد 
القوميّة والوطنية» وهي الدول المفتوحة على غيرها أو تتشارك معها عبر اتحادات 
إقليميّة, كما في مشروع الاتحاد الأوربي. 

ويمكننا أن نعطي تعريفا للدولة مختلف قسماتها على أنّها: المجموعة البشريّة 
التي تقطن مساحة معينة من الأرض» وتحكمها سلطة سياسيّة تتمتع بالسيادة في 
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تطبيق قوانينها على مواطنيها وأرضها. وبكلمة ثانية هي: "الكيان المحق وقي 
والدستوري. المتكون من أرض وسكان وحكم» وهي أعلى أشكال المؤسسات 
السّياسيّة للجماعات المتحضرة".2149 وتتميز الدولة عن غيرها من التشكيلات 
الجماعية الإنسانية الأحرى في كوفا تمتلك السيادق "فالمقاطعة هي مجتمع إقليممي 
مقسم إلى حكومة ورعايا. وقد تكون النقابة أو الكنيسة كذلك. ولكن أيْا مسن 
هذه البجتمعات لاتمتلك سلطة قسريّة عليا. بل وعلى كل منها أن ترحع علاقاقها 
إلى تلك العلاقات الي تسبغ السّلطة القسريّة العليا عليها صفة الشرعيّة. ذلك أن 
ارادة الدولة لاتقبل التحدي من الناحية الرسميّة» وإلآ لما أمكن أن تكون إرادة عليا. 
ولهذا السبب ذاته لاتقبل إرادتها التقسيم ولا التغيير فالدولة [إرادة الدولة]... ذات 
سيادة كنها تصدر أوامرها للجميع ولا تتلقى أمرا من أحد» ومن ثم فأوامرها 
قانون ملزم لكل من يقع في دائرة احتصاصها"." إِنّهُ لمنَ الطبيعي أن يجتمع الناس 
ليشكلوا بحتمعا سياسيّاء فالدولة لاتزيد على كوا شيء اصطناعي» فهي ليست 
ی فو بوك الا اد 

3- الحكومة :Government‏ هي السّلطات التي تقوم بتشريع وتنفيذ 
القوانين» ومقاضاة خحروقات تشريعات وتنفيذات السّلطات هذه» وقد تحصر .عع 
السلطة التنفيذيّة بالدقة» وكما ينقل خليل أحمد قي معجمه أن "الحكومة بمعناما 
الأحص تدل على مجموعة الهيئات الإحرائيّة أو التنفيذية وأعضائها"9!) وقد 
تتداخل الحكومة مع مفهوم الدولة إذا عُبّره في سياق الكلام» عن تدحل الدولةء 
مثلأ في شأن ماء فذلك يعن تدحل الحكومة. 070 


4- الشرعيّة و08ف6زع»1: تعد شرعيّة الستلطة السياسية من أمم 
الموضوعات الشائكة قي الفلسفة السياسية» وقد تصارعت عليها العديد من 
النظريات على مر التاريخ» فهنالك منطق القوة المانح للشرعية» وهنالك التسويغ 
الالمي» كما يوجد المصدر الحقوقي والممارسة التمثيليّة عبر الانتخاب» أو المشاركة 
المباشرة في السّلطة للمواطنين؛ لكنها تبقى في المحمل: رضا المواطنين عن الحكم 
القائم والقناعة به. وقد يخرج هذا التعريف الكثير من اشتباهات المنظرين في أن 
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القوة أو التخويف أو التسويغ الإلمي ومن ثم التلويح به للتخويف معياراً لشرعيتها 
فيقصر الشرعيّة على المشاركة الستياسيّة» حي ولو بالقبول على سلوك الس لطة 
دون القول المباشر في ذلك. 
وقد أفرز الفكر الغربّ على يد ماكس فيبر ثلاثة معايير لإنتاج الشرعيّة(8!): 
1- التقاليد: أي مراعاة التقاليد القائمة وأعرافها الاجتماعية. 
2- الكاريزما: القيادة التاريخيّة الى تستطيع التاثير على مجتمعها وإقناعها 
به. 
3- القانون: وهو المعيار الذي يلائم الدول الحديثة والدستورية» واليّ 
يركن إلى اعتماد القانون ملاذا له. 
زرك يورغن هابرماس (الفيلسوف الألماني المعاصر) أن أصل الشرعيّة كامن 
في "وجود مناقشات حيّدة حول مطلب النظام السنّياسيّ للاعتراف به على أله 
حقيقي وعادلء والاعتراف يشمل وجود تقييم يعزو العدل والملائمة للوضع 
القائم» ويعتبر الاستقرار أحد النتائج المهمة للشرعيّة. هذه النتيجة تؤحذ على أنها 
استقرار للوضع الراهن والمحافظة عليه» ولكن قد يكون من الأصوب ربط 
الاستقرار بالامكانات القادرة على التكيف مع حجم التوترات أو التغيرات الي 
تواحهه"”"» وعليه فهنالك تحول وانعطافة كسيرة لآليات منح الشرعيّة أو 
تحصيلهاء عن تراث الشرعيّة التاريخي؛ فعلى الأنظمة السّياسيّة اليوم أن تعي أن 
شرعيتها معتمدة على نيل رضا المجتمع وبتحنب سخطه والتوترات الناتحة عن ذلك 
السخط. 


5- المواطنية/ المواطنة Citizenship‏ : المواطن هو من يعترف به وا ي 
جماعة سياسية معينة» وإعطاؤه شا مدنية وسياسية واجتماعية» وواحبات مالية 
وعسكريّة واحتماعيّة؛ وكذلك يُنظر اليوم إلى المواطنيّة في علاقتها مع الجنسيّة الي 
مغل البلد الذي يكون الإنسان مواطناً فيه © 

وني السياق التاريخي لتمظهر دلالة مفهوم المواطنة» نحده قد اتخذء ولمدة 
طويلة» معن الانتماء إلى دولة وطنيّة أو قوميّة» ولم يتوسع هذا المعى إلا حديا 
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ليدل على معن وحود الحقوق المواطنيّة بالانتماء اك ا اب 
وجماعة المواطنين ارون فلي يدا الا ماو شكليًا ولا يستعمل تعبير 
المواطنة اليوم للدلالة على العضوية في مؤسسة رسمية فكواين جود الع من 
خلال مضمون الحقوق والواحبات» ال لمواطئ الدولة ومنتميها". والحديث 
عن المواطنة العابرة للقوميات يقتضي التحول من منطق الموية القوميّة ودولة الأمة» 
الي رافقت نشوء الدمقراطيات» إلى بعد عالمي يحاول عبر مفهوم المواطنة المرتبط 
بدلاله اشدريية والواسية أي الانهورية أن بسكن ور اا ذلك ت 
أحل القول بدول المواطنة العالميّة وال ها أبعاد كانطيّة» ولاسيّما مع مشروعه في 
السلام الدائم والعالميَ والذي أنتج» نظريًا لديه» القول بمفهوم الإنسان العالمي؛ أو 
المواطن العالمي. 


5- العدالة عغ1)ويول: المفهوم الأكثر إشكالاً وتداولاً في الفلسفة السياسية» 
بل أنَهُ الذي يستطيع أن يقصر مهمة الفلسفة الستّياسيّة عليه أي أن الفلسفة 
السّياسيّة يجب عليها دوماً أن تعمل صوبه أو تنتج مقولاً تجاهه. لكن ما العدالة؟ 

لايو حد» كذلكء تعريف قار وثابت للعدالة عند الفلاسفة؛ فمنذ أفلاطون 
ا جون راولز» وغيره من المعاصرين؛ بقت العدالة حط ترحال في المع وإن لزم 
الأمر» لتحديد الدلالة في كلمات وجيزة:؛ فإنّها: إعطاء کل ذي حق حقه. وهذا 
تعريف ينتج عن التصور الأفلاطونٍ لتقسيمه المجتمع طبقيّاء وضرورة قيام كل طبقة 
منه مهامهاء وبذلك هي تعمل وفق حقها وواحبها. وبذلك تتحقق العدالة 
باججموع. 5 

ويرى أفلاطون أن العدالة تأخذ منحيين: الأول: العدالة الحسابيّة: وهي الي 
تعتمد التوزيع بالتساوي» والثاني العدالة الهندسية: وهي الي تستعمل النسب ٤‏ 
توزيع الأشياء وفقا لمرتبتها. 22 

بينما تشير لدى أرسطو إلى معنين : 

الأول: العدالة الإصلاحيّة: عبر معاقبة كل اللذين لا يحترمون القوانين 
والأنظمة» وهنا يحب أن تكون العقوبة مكافئة للجرعة المقترفة من اللحاني. 
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الثاني: العدالة التوزيعية: عبر تحديد نسبة الأعباء والحقوق الي يستحقها فرد 
وام E‏ 

وهنالك ثلاث نظريات رئيسية في موضوع العدالة» متعارضة في تحليلها 
لدلالة ومعيار العدالة وأدوات ضبطها أو تطبيقهاء وهي: ۶9 

1- نظريّة القوة: والي تعن أن القوي دوماً على حق» ومنه نصل إلى أن 
القانون الوضعي المسنون من السلطة التشريعية في الدولة اذل ان قد 
أقرته السّلطة» وعملت به الدولة» وذلك يجوز استعمال القوة لتطبيق 
قوانينهاء ومعاقبة من لايتفق معها. 

2- نظويّة القانون الطبيعي: وهي الي تعتمد على المبادئ الأخلاقيّة الي 
يلزمنا ما العقل والمنطق» وتتعلق عن الإنسان المحرد وهي تكافئ 
القانون الطبيعي الذي نح الإنسان خقا ماقا لكو تة قبل وبعتند 

3- النظريّة النفعيّة: وهي النظريّة الى ترى أن العادل ماهو إلا النافع. وهي 
نظرة البراجماتيين» ولذلك فعدالة الدولة تنبع من النتائج الي تؤديها 
تطبيقات قوانينها. 


6- الدمقراطيّة ر04 :5e‏ 52-0 واحد للديمقراطيّة لأسباب 
مختلفة) منها البيئة الى شكلت معناها وصنف الدولة المنتجة فيهاء وكذلك المراحل 
النارييّة الب طورتها أو عدلت عليها. ولو احذنا كل ذلك بالحسبان سنجد أن 
الديمقراطيّة قد مرت مراحل تاريخيّة موازية» لما تقدم من البيئة والتعديل» فكانت 
أولى لحظاتا الديمقراطيّة المتعلقة بدولة المدينة (اليونائية) وال كانت تعيٰ 
الدعقراطية المباشرة» وهي دلالة شبه لفظية للمصطلح ف "دوس" تعن الشعب 
و"قراط" تعن الحكم, وهي الممارسة المباشرة للفعل السياسي والى تلحص بعبارة 
"حكم الشعب نفسه بنفسه"» ولم يبق حالها كما هو بل تبدل بتبدل نموذج الدولة 
الحديثة» فأصبحت اللركقراطيّة تأحذ واحدا من أشكال عدة» لكنه أكثر رواجا 
وهو الليمقراطيّة التمثيليّة» والى تمخضت نتيجة الكثافة السكانية والحدود الجغرافية 
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اکر جت ادر عدداً في مواردها البشريّة» فأصبحت مهمة المحكوم فيها 
وكافها تخويل لأشخاص قلة ينوبون مناهم في القرار والممارسة السياسيّة» لاستحالة 
مشاركة الكل» كما برز مفهوم الديمقراطيّة الليبرالية والاث خترا كيام 13 نموذج 
يوردهم "ديفيد هيلد" في كتابه: "نماذج الديعقراطيّة"» كما أن هنالك تصنينفا 
تقليدياً للدمقراطيّة يمعلها ثلاثة مستويات: مباشرة» كما توضحت آنفاء وشبه 
مباشرة تعتمد على التمثيل» لكنها تُبِقِي بعض الممارسات السّياسيّة للشعب عبر 
الاستفتاء وأنواعه» وغير مباشرة تعمل بالتفويض التام للممثلين أو النواب. وعلى 
الرغم من التغاير في تعريفات الديمقراطيّة وتطبيقاتما على مختلف العصور "إلا أن 
e‏ دلالة سياسيّة» وتكون الدعقراطيّة عندما يحكم الشعب نفسه بنفسه 
ا أن يكون الشعب سيد نفسة ف عملية صتع القرارات: وعلى ذلك 
فنا نربط هنا بين الديمقراطيّة وقضايا حماية الشعب وصيانة حقوق الأفراد جميعا 
داحل الدولة. ولا يقتصر الأمر على حماية حقوق أفراد معينين أو فئة واحدة مشلا 
بل يضم الأمر كافة أفراد امجتمع... وقد ينظر إلى الدعقراطيّة على أنها حكم 
الأغلبيّة ومنح الأقليّة حقوقهاء ويفهم من ذلك أن تحكم الأغلبيّة مع فسح الال 
للأقليّة بأن تصبح أغلبيّة: أي يسمح للأقليّة بالمشاركة السّياسيّة" 9© 


7- الد تاتورڍDictatorship:‏ وتعين الاستحواذ التام على السشلطات 
الثلاث: التنفيذية والتشريعيّة والقضائية» وتعمل بدافع التخحويف أو القوة. 

وهي "شكل من أشكال الحكم الاستبدادي» الورائي أو اسي الممهور 
بطابع الطغيان؛ مثال حكم الواحدء لکا كان أم رفسا مون نه هدنا کک 
الور 


8-الأوليغارشيّة garchyا:‏ وهي حكم القلة ال قمدف ا الشراء أو 
يكون هدفها الربح على حساب الشعب. أو هي حكم الأغنياء على حساب 
ا 
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2 الأرستقراطيّة :Aristocracy‏ وي حكم القلة النحبوئة أو حكم 
الخواص من الناس الذي تلكون ميزة في معرفة أو وجاهة أو م ركز احتماعي 
وغيره. 

وكذلك قد تشير إلى الطبقة الي ترى انها متميزة وممتازة عن غيرهاء بما تملكه 
من مال» أو سلاح» أو حسبء أو نسبء ما يملكها مكانة اجتماعيّة رفيعة °9 


0- العنف عع7/10168: تعود أصول كلمة عنف "ام۷" إلى الكلمة 
اللاتينية 68 وهذه في حذرها تعن القوة. وهي 2 متصلة بالكلمة 
ينتهك 17101866 وال توحي ععين الحجوم والإيذاء والتدحل أو الفشل في إبداء 
الاحترام. والعنف مثل التحكم فهو بنع الناس من تنفيذ أهدافهم؛ يعيدهم إلى 
الخلف ويضع الغرافيل ٤‏ طريقهم» والعنف مثل القوة: بفرضه على الناس انا 
وأفعالاً وار ما دون غيره. 3 

E‏ ارك أن العنف وليد عدم المعرفة بأهمية الشأن العام والفعل في 
فضائه» من قبل بعض الناس» ما يستدعي ذلك لديهم اللجوء إلى العنف بضديته 
على السّياسة؛ وتقول: «إلّه لمن غير الواقعي ومن غير العقلاني أن تتوقع من الناس 
الذين لاملكون أدن تصور لاهو الشأن العام أن يتصرفوا بشكل غير عنيف»ء وأن 
يتحاججوا بصورة عقلائيّة بالنسبة إلى نا جضن ساديم والعسصف لديها 
بطبعه أدواق؛ وهو: أداة ترافق القدرة» وبكلمة و هي وسيلة لمضاعفة طبيعة 
القدرة. وهو محتاج إلى توجيه وتسويغ؛ توجيه إلى طريقة الهدف الذي يبغيه. 
وتسويغ من الطرف المستعمل لعن ف01 وبالرغم من أن العنف لايعتمد على رأي 


عام أو وحود عدو معين» إلا أنه يقدم أدوات تزيد من القدرة ال 


1- التوتاليتاريّة/ الشمولية «ووة:700211)2: أول من استعمل مصطلح 
الشمولية كان جيوفانٍ أمندولا aامل«عصA‏ نضصة01007 وهو الصحفي والسياسي 
المناهض للفاشيّة في 1923 وذلك في إشارة منه إلى معاداة موس ولي لليبراليِة 
واستهانته بقواعد ومبادئ القانون. )49 
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قدف التوتاليتاريّة إلى القضاء على الفعل الإنساني» فسيطرقها "تنحى إلى 
إلغاء الحرية الموصوفة» بل تيل إلى القضاء على كل ظاهرة عفوية بشرية El‏ 
ولا تكتفي بتقليص الحرية» یا كان ٤ E‏ ذلك. إن النظام التوتاليتاري 
هو غياب كل سلطة أو تراتبيّة من شأنها أن تعيّن نظام ا ىک "°4 . 


2 - الليبرالية دووذاهءءط1.1: يصف لفظ الليبرالية التقليد الثقافي الذي يو كد 
على استقلال الأفراد» وروح المبادرة لديهم» وإمكافهم في تدبير أمورهم الخاصة 
بأنفسهم» دون العودة إلى سلطة مركزيّة في هذا التدبير» وكان بطابعه الأول: 
اقتصادي» ومن ثم تم التأكيد عليه من الناحية الاجتماعيّة 5© 

وتعمل الايديولوجيا الليبرالية على رفض سيطرة السياسي على الاحتماعي» 
ودعم سيطرة الاجتماعي على السياسي» ليكون متكفلة بالحريات الفردية» 
لكنه لايكفي القول بتبعيّة السّياسيّ للاحتماعي» فقد يعود ذلك بفائدة للأقوى 
مما يوقعنا في حطر سيطرة الأقوياء والأغنياء في امجتمع على العمل السياسي» 
ولذلك فعلى الدولة الليبرالية العمل من أجل الحفاظ غلبحدئ هذه التبعية» دون 
سقوط المجتمع في هيمنة الأقوى» أو هيمنة الرأسمالي على السّياسة.6© والكافل 
الو حيد للخلاص من هذه الخطر في التحول هو: القانون الكافل للحريات وقمع 
الحيمنات. 


3- العلمانيّة 566©1312115111: لاتتعلق العلمانيَّة بالعلم كاشتقاق لفظي» 
بل ترتبط بالعامي أي الخار ج عن« النتلطة اله .و بكلية حر تعن العلمائيّة: 
"استبعاد الإعتبار الدييّ من نظرته للعلاقات الاجتماعية والحياتية» وعلى المستوى 
السياسى يرفض الشخحص العلماني أ تتحدد علاقاته السياسية .معزل عن إرادته 
الحرة ا أما على المستوى العام فإن العَلمائيّة: تقود إلى إبعاد المؤسسات 
الدينيّة عن ممارسة دور واسع DG‏ 

وقد أحدثت العلمانية قطيعة مع التسويغ الديئ للشرعنة) القائمة على 
نايسن المنازسة السياسية عل قاد دة کسه اا سا في الوسط 
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الفكري والفلسفيّ استمر حن القرن التاسع عشر. وذلك شكل انعطافة كبيرة في 


4- القوميّة "كناو" هن)هN:‏ تعود كلمة القوميّة إلى جذرقوم وهم 
المجموعة البشرية الى تربطهم مات مشتركة قد تكون لغويّة أو دينيّة أو عرقية أو 
حي جغرافية. 

والقوميّة: "هي الشعور بالانتماء إلى الأمة» والأمة هي المجموع الذي يعيش 
على أرض واحدة» وله تاريخ مشترك» وأهداف مشت ركة» ولغة مشت كه" 069 

ويشوب مفهوم القومية الكثير من الالتباس والغموض وتتداخل مع مفاهيم 
أحرى كالوطنيّة» إلا أنها لاتخرج كثيراً عن الشعور بالارادة الوطنيّة لإثبات الوية 
أو الذات الوطنيّة» وحرية العمل الوطين واستقلاله» وذلك لايتم بالدقة إلا في قبال 
قوميات أو دول قوميّة أحرى وكذلك تشتبك القوميّة كمفهوم مع الأمة» وتعود 
الأخيرة ا الأصل اللاتييّ من "العرق" وقد تطور مفهوم الأمة ليشمل الأرض الي 


5 5 0 . 3 تات أنه ا )40( 
يعيش عليها أفراد يشتركون بعرق وثقافة ولغة وتاريخ واحد. 


5- المجتمع المدنّ ءءء 1011©: من أهم ما يركب مفهوم وواقع المجتمع 
المدني هو التنظيمات الوسيطة والمنظمات غير الحكوميّة» وال أصبحت اليوم 
شعارا للدلالة على تمدين المجتمع وتحضره لكنها ليست الوحيدة الي تشير إليه» إذ 
إن هنالك أركانا عدة ومن ضمنها هذه التنظيمات تشكل المجتمع المدني ومعناه 
على المستويين (المفهومي والواقعي)» ويمكن أن نلخصها بالنقاط الآتية: 

ه المجتمع المد هو الحتمع الذي يتزامن وحودا مع الدولة أو متضمنا فيها 
والي يشترط فيها بالتوازي أن تكون متفقة مع مفهوم الدولة الأمسة 
والمواطنة» وال تقوم على أساس القانون الذي ثل التعاقد الحاصل بين 
الأفراد فيما بينهم لانتخحاب فرد أو هيئة تحفظ هذا التعاقد والاتفاق 
لصنع الحتمع المدني (المجتمع القانوي) وهو ماتحلى بوضوح ني نظرية 
هوبز ولوك عن الجتمع المدني. 

28 


امجتمع المد .عع الحتمع التجاريّ الذي يستقل فيه الاقتصاد وإنتتاج 
الثروة» وهذا مارأه آدم حميث. وبقدر ما قاله ميث عن التنظيم الذات 
لهذا امجتمع إلا أن هنالك رؤية جاءت في مابعد مع هيغل وماركس 
اللذان وجدا أن هذا ابجال الاحتماعيّ هو جحال مصالح متعارضة» وليس 
كما قال عنه ميث بأنه متجانس ومنظم. 

المجتمع المدي يمثل المؤسسات الوسيطة ال تمثل الوساطة بين الفرد 
والدولة» وهذا ما نظر له مونتسكيو في كتابه "روح الشرائع”» ودور 
هذه المؤسسات هو في حماية الفرد من حبروت الدولة وحماية الدولة من 
رعاع المجتمع وَخَتالك غاية أخرى سن ادير أن تذكر وهي الستلطة 
اا نو لكان كر كه كذللك فن عر كر كني ایت اصن 
امجتمع المدي بالّه متمثلاً بالاتحادات الطوعيّة ال لمكن ل ور 
ابجتمع التجاري والمؤسسات الوسيطة بين الفرد والدولة. 

الجتمع المدي ببعده الأأخير هو ما ينشيء المجال العام "public sphere"‏ 
لتداول المعلومات أو المشاركة في اجال العام وخلق رأي عام» ودور 
الإعلام والثقافة في ذلك لأنها الى تسمح بنشر آراء متعددة ومختلفة 


(41) ١ e 
وشفافة» وهذا ما جاء مع هابرماس‎ 
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5 


دمهيد 
في ماقبل الفلسفة الستياسيّة اليونانيّة 
الفكر الستياسيّ الشرقي 


هنالك أنظمة عدة قامت» وحكمت ونمت» وتطورت». ثم اهارت قبيل 
ظهور شكل النظام السّياسي في الغرب مع اليونان. هذه الأنظمة لم تكن بالقيمة 
التنظيريّة الكبيرة إلا ماندرء كما مع المنجز الصيين أو الحندي أو المصري أو العراقي 
القدم» ولقرب بعض منها من البيئة المعرفيّة للقارئ "العربي" سنمر على طبيعة ما 
أنبخر فيها وهي: بلاد النيل والرافدين "مصر والعراق" لنقف على أهم ما قدم أو 
مورس من أفعال وتأطيرات سياسيّة. 


الحكم في مصر وتحولاته 

إذا كان الفكر السّياسي يرتبط قدما بتأسيس المجموعة البشريّة وظهورهاء فلابد 
لأي بجتمع؛ في أي زمن كان أو لايزال أو سياتي» من قواعد تحكمه وتنظمة ليعيش 
في ظلها. وكان لمصر الفرعونيّة أبرز تلك التجليات للفكر الستياسي» إذ كان الوضع 
ماقبل أسر مصر تي 4000 سنة ق. م. في قبضة بجموعة من الجكام الخليين الذي 
لايربطهم سوى هر النيل» وما يجلبه من محفزات بسبب التجارة القائمة بواسطته 
ومن ثم تطور هذا النظام ليتحول من منطق القبيلة إلى الوحدة السياسية والإدارية 
المنظمة كما في حكم الأسرات بعد الألف الرابع ل ا 

ومرت الدولة قي هذه الحقبة بثلاث مراحل هي: 

1 - الدولة القديمة أو الملك الإله: كان من أهم خصائصها في الناحية 
اا الملك "الإله أو ابن الآلحة أو المحول منا" يحكم بوزرائه وهم بدورهم 
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يحكمون اكام المسؤولين عن الأقاليم» ومسؤول الاقاليم يحكمون عمد ومسؤولي 
البلدان أو القرى» وهؤلاء يحكمون الفلاحين. ومن الناحية الاجتماعيّة كان امجتمع 
المصري ينقسم إلى مجموعة طبقات» على رأسه فرعون ومن ثم النبلاء ومن ثم 
حدام الأرض» وان اي اا ق ا قي هذا النظام» 
ويزداد صعوبة إذا كان الانتقال نحو طبقة الملك أو الفرعون وذلك لأن املك هو 
الإله. أما من الناحية الدينية فقد كان الملك هو حلقة الوصل بين العام الأرضي 
والناس وبين الإله الأعظم أو السماءء ويعاونه في ذلك مجموعة من الكهنة الذين 
م ركزهم فوق عامة ال 


2- الدولة الوسطى والراعي الصالح: تميزت هذه الحقبة من الحكم المصري 
بانحلال الحكومة المركزيّة وظهور النظام اللامركزي» فكان للحكام المحليين أن 
يتمتعرا بحكم داخل مناطقهم وبسلطة مطلقة» وكذلك تميرزت بظلهور شخصية 
للأفراد المحكومين» بالرغم من نصيب الإله من الحكم الأعلى» وطالبوا بالمساواة 
الاجتماعيّة والعدل الإنساني» وذلك حعل فكرة الإله المطلق الى يوصف بها 
الحاكم "الفرعون" تتحول نحو الملك "رع" أي اليقظ الذي يحاول الحفاظ على 
مصلحة أمته ويعمل من أجل تطبيق العدل الإلمي على جميع الناس. إلا أن هذه 
الأفكار قي المساواة والعدل قد اقتصرت على المصريين دون غيرهم من الاحانب 
الذين عَدَهم المصريون أشبه بالحيوانات» ويمكننا أن نلمح في هذا النظام جمع 
للمتناقضات قي حرية الفرد وسلطة الملك والنظام اللامركزي ووجود الإقطاع» 
وبالرغم من الاستقرار السّياسيّ الذي كانت تشهده هذه الدولة إلا أللهاقد 
تلاشت بكل أوضاعها بغزو المكسوس لهم ° 

3 - الامبراطوريّة ولامركزيّة الحكم: يعد مطلب التحرر من الحكسوس 
وطردهم عامل" أساسيًا لتكوين الاميراطوية» ولذلك أدى إلى ترك أثر ف الفكر 
السياسي ق مضصر ِكل (2)45. 

أولا: لم يبق في نفوس المصريين» حينهاء أي شعور بالطمأنينة والأمن» بسبب 
الحملات العسكرية الي تقع عليهم. 
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ثانياً: إن المطالبة اماع الامبراطورية لم يقتصر على الملك وحده» وللقيام 
ا اميس ددا كرا من الموظفين والمسؤولين» ككبير الآههة؛ وحكام 

بعض الأقاليمٍ ووزراء آخرين. 

ثالغاً: إن اتساع الامبراطوريّة المصريّة أدى إلى تعيين مندو بين لهم قي مختالف 
البلدان المفتوحة منها في آسياء وأفريقيا. وكانوا يحكمون باسم الملك. 

رابعاً: ظهرت ظاهرة الربح على حساب المنصب» والموقع الإداري. فقد 
استفاد القائمون على الحكم المحلي ورجال الدين فوائداً ماديّة جزاء قيامهم بتيسير 

مهمة الحكم في تلك المناطق. ما زا الفحوة بين اكام والحكؤمين. 

اا و اا الحكومة إلى من يساعدها في الحكم في تلك التواببع» 
نحدها قد أضافت 508 وتجداما E O‏ 0 
داحل المجتمع المصري آنذاك. علاوة على طبقة الملك وأتباعه المقربين والكهنة 
ورجالاتهم. 

سادساً: : كثر عدد المصريين الذين يسافرون أو يقيمون حارج بلداهم من 
أجل مهام رسميّة» كما أقبل على مصر الكثير من الأحانب» نما جعل التبادل على 
أوجه حى وصل تبادل في الآة واحتلاطهاء فأصبح المصريون يقدسون آهة غيرهم 
من الأحانب والعكس كذلك. 

تنتابعاء كان لإتصال المصربين بالشعوب الأحرى المحتلفة عنهم» أن أصبح 
في البلاط الملكي الحاكم الكثير من أبناء الشعوب هذه. وبذلك فقدت نقاوة 
الدم أو مفهوم العرق والأمة المنغلقة على نفسها كما كان في المرحلة الثانية 
السابقة. 

وكان لكل من زيادة قوة سلطة طبقات الموظفين» الذي تنازعوا على إدارة 
أقسام الحكومة المختلفة» وازدادت بسببها الرشوة والفساد واإال في العمل» 
وضعف الإدارة المركزية لمصر وفقدان ية الإهيّة للملك» أن جعل الامبراطورية 
المصريّة تنهار وتتلاشى. 
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السلطة في العراق القديم: 

يمكن أن ميّر أولى لحظات تيز الكيان الاجتماعيّ والسياسي في العراق 
القدم مع الفترة الممتدة بين 3500 -2500 ق.م» والمرتبطة بالحضارة السومرية في 
حنوب العراق» والى امتد نفوذها لتصل إلى الأجزاء الوسطى والشماليّة مسن 
العراق» بل وأضافت إليها اوا وكانت هذه الحقبة تمثل نمطا 
للتحالف السياسي بين مجموعة من الدول- المدن الى كانت قائمة آنذاك في 
العراق. ثم تلت هذه ال ةا کر تضيعنا وف ي الب رافقت ا الأكديّة 
الى مثلت ا من الاتحاد السياسي» وباميارها غو التترقة الفدرة حرق تج 
حين ظهور الحضارة البابلية وعودة جحد الوحدة العراقيّة مع حمورابيء بين 
1750-2 ق.م وبعد ذلك تتالت الكثير من الهجرات السكانيّة وظهرت 
العديد من الهجمات العسكرية المتلاحقة» حن قيام الدولة الاشوريّة» لتسقط هي 
الأرق يسيب تلك اجات الى لم عدا من الشعوب الهابترة الخديسدة )لذن 
للف برد بازل ى تحديد» لكنها: لى لى الأغري إلا أن كون ع مر 
اللروارت: 400 

ن كل عوامل وظوامر ا وعدم و ای و كلاه 
الرافدين إلا نا مكن أن نكشف عن بيئة سياسيّة لما عناصرها ومقوماتا الي تعد 
بدورها ضارا أساسيّة للفكر السياسي في وادي الرافدين القديمة» وهذه البيئة قد 
تصمنت: 

[- قوة السّلطة السياسية المتمثلة في شخص الحاكم المفوض ليا والذي 

دائما ماكان يظهر بحيئة أسطورية ويحظى برضا الآلهة واختيارها. 

2- القوة العسكريّة الي يمتلكها الحاكم ويعوّل عليها كثيراً في فرض 
سيطرته وسلطته على ا محكومين والرعايا. 

3- الشرائع القانونية الي كان يصدرها الملوك آنذاك» وال نه ددرا 
لتنظيم الحياة العمليّة والسياسيّة. ومن أمثلة ذلك شرائع راجت" 
ا و"حمورابي"» وال كانت متعددة بتعددهم» ومختلفة 
باحتلاف المعتقدات ال يعتنقوها. 7“ 
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وكانت الوظائف السّياسيّة للحاكم تتجلى في اربع مهام هي : (49) 

أولاً: الحافظة على وحدة البلادء والعمل من أجل توسيع نفوذها ورقعتها 
الجغرافية» بالضد من واقع التجزئة إلى دويلات مستقلة ومتناحرة. 

ثانيًا: إدارة الشأن العام للبلدء وذلك عبر إدارة المؤسسات العامة وتسيير 
شؤوها وأحكامهاء وتنظيم الإدارة الحكومية. 

ثالثاً: قيادة الجيش وتنظيمه لاله أهم أدوات الحفاظ على الوحود الداخلي 
والخارحي للدولة. 

رابعاً: المهمة الديئيّة الي تكون جزء من طبيعة ومنطق النظريّة الدينيّة لأصل 
الحكم السّياسيّ» إذ إن الملك هو الإله أو ابنه أو من فوّضه. 

أما عن آثار هذه البيئة السّياسيّة فيمكننا أن نلحظهاء سلباً وايجاباًء علسى 
مختلف ميادين امجتمع, والاقتصاد» والسياسة نفسهاء والدين» والتجارة» والزراعة» 
فقد عمل تداول السّلطة العنفي إلى احضاع طرق ومصادر المواد الأوليّة كالخشب 
والأحجار والمعادن لنفوذ السّلطة لحلب المواد الضروريّة لبناء المعابد والقصور 
والمنشآت E‏ عبار ذلك التداول على مكانة الآلهة والكهنة اة 
الملوك. ولايمكن أن نتغاضى عن التغيير الذي لحق باللغة وازدواحها بسبب 
ارات المتنادلة والاستلاط الكين لشعوف يله الراقدين وائز سين ال اة 
وآلياتها في تغيير في طبقات الحتمع» ولاسيّما بعد حلب الأسرى واسكافم في 
مناطق معينة من العراق القديم. و كذلك ظهور الألقاب والوظائف السياسية 
الحديدة للحُكام ومن استحدئت مهامهم للحكم والادارة 2“ 
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الفصل الأول 


الفلسفة السسياسيّة عند اليونان: 
من المثال إلى فحص الواقع والتنبؤ به: 


ماقبل أفلاطون: 
التفكير التياسىّ من الأسطوريّة إلى الديمقراطيّة فالقوة 

ل تكن الحال السياسية عند اليونان جليّة قبل القرن السادس قبل الميلاد» 
وبالرغم مما احتوته بعض أشعار هوميروس رفي الألياذة والأوديسا) وهزيود (في 
الأعمال والأيام) من أفكار سياسيّةء إلا أن تأويلها غالبا ماكان يوقعنا في: الغموض 
والاحتلاف» وكانت التعبيرات السياسية» آنذاك تمتاز باسلوها الأدي لا التأثير 
الفعلي. ولذلك لابمكننا أن نتكلم عن سياسة مستمدة من أشعار هوميروس 
وهزيود» باستثناء بعض اليكم ضد الانغلاق والتعصب السّياسيّ عند هوميروس» 
وبعض الأفكار ضد الملوك ونقدهم وفضح ممارساقم العوحاء كما قامها 
هزيود. © وكان هوميروس قد تعرض لآراء تتعلق بصنف وش كل النظام 
السّياسي» ورأى أن أفضلها: "الملكيّة البطلة" وذلك ماجاء في النشيد الفاني من 
الالياذة انير أن السّلطة ذات الرؤوس المتعدد غير مقبولة» ولذلك علينا أن 
نعمل من أحل ألا يكون لنا إلا سيد واحدء وهو الملك. الذي ياخذ سلطته مسن 
الآلهة. ويوصف العالم الهوميروسي بالعالم ماقبل السّياسي لأنّه قبل ظهور معيى 
وواقع المدينة اليونانية. بينما ذكر هزيود واجبات الملوك ودعاهم إلى الحزم 
والحكمة.. كما وقد تضمنت أعماله تبريز لمفاهيم العدالة والنظام الشرعي 
والسلام." كان الحتمع اليوناني مجتمعاً يتألف من عائلات أو قبائل مشتتة ويفتقر 
إلى السّلطة السياسية المركزيّة أو سيادة القانون» وحسب هوميروس كان الفرد 
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الذي يتمتع بالمزايا الحربية» من قوة ومهارة وقدرة عالية في استعمال السلاح» هو 
الذي يتحمل عبئ الدفاع عن العائلة ولمجاميع البشريّة الي يرتبط ياء ولذلك 
كانت هذه المزايا موضع اعجاب وتقدير كبير» وتأسيسا على ذلكء ارتبطت 
الفضيلة عند هوميروس يهذه المزاياء إلا أن ذلك تراحى ف أعمال هزيود واتحه لديه 
نف ا ا E‏ عن الروخ الس 627 

جد هوميروس الحكم الملكي. لكن الملكيّة الي كان يريد أن يحكي عنها 
هوميروس تختلف عما كان من نمط للملكيّة في الشرق» الي كانت تقوم على 
الاستبداد والمركزية البيروقراطية الى تحضر في كل مكان؛ بينما هو يتحدث عن 
الملكية او الحكم للواحد بمعئ عدم تقسيم القيادة وذلاك لايتعلق إلا بالخيش 
والحرب. ولذلك بحد ج. شوفاليه يرى أن هوميروس كان يتنفس الكراهيّة 
للطغيان والمفهوم الشرقي (بلغته البربرية) للسلطة» وف الوقت نفسه يجده ينفس 
حب الحرية القائمة على القانون» فكان يعتقد بالديمقراطية 63 

وقد بلغت حياة الأثنيين العامة أوجها قي الربع الثالث من القرن الخامس قبل 
الميلاد» ولم تبلغ الفلسفة السياسيّة شأها إلا بعد افهزام أثينا في حريما مع أسبرطةء 
وكان الأثينيون ينغمسون في النقاشات السياسية ومسائل تصريف شؤون الحكم 
فعاشوا في جو من المحادلات والمناظرات» ولم يتركوا 1 اد إلا وتخصوه 
حمر وما الاك فيه أن التعرف» غل أحرال الدول ال جنه كان عام مورا 
وأساسيًا في نشأة الفكر الشياسى وتطورء[64 
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33 1 و طائيون5©: 
معيار القوة ومعنى القانون: 

لم تكن للسفسطائيين فلسفة خالصة ومذهبية ومدرسية معينة» بل كانوا 
يعلمون الطلبة الموسورين لغرض دفع الاجر مقابل تعليمهم. وبدأوا ن ق 
المعارف المستوحاة من القياس إلى الطبيعة أو الواقع» فليست الحقيقة موضوعا 
يمكننا أن تنجز مقولاً فيها للمطابقة مع العلم الطبيعي أو انجاز ماهو موضوعي أو 
عام أو مطلق» بل أصبح يتبع قوى الإنسان وحواسه ورأيه الخاص» بناء على قول 
يروو غو اف ا ان قياض او جت ا عد" اوک شر اون 
ا الأشياء ج" 56 

وينتج عن القول السابق» أن الفعل السّياسيَ» بالضرورة» قائم على وجهة 
نظر الإنسان بوصفه فردا. وإذا كان الفرد هو المعيارء فذلك يعي أن 
ماسيفض النزاعات الناتحة عن التضارب في وحهات النظر هذه إِنّما هو القوة 
والغلبة. 

أما القانون الذي كان ولايزال هو أداة فض هذه الانزاعات فإنّه عند 
السفسطائيين أحذ دلالات متنوعة منها مع السفسطائي أنطيفون إذ كان يعثل 
التعارف والاتفاق. وبذلك فيجب» وللحفاظ على سلامة الفرد منا وبالأساس من 
السفسطائيين» على الكل أن يخضع للقانون أمام الناس» وإن لم جد عليه رقيبا فعليه 
أن يتبع الطبيعة البشرية» الي تخضع بطبيعتها للنسبية» كما بيناء وبالتالي المصلحة 
الخاصة. ويتأسس على ذلك أن المرء لايصيبه هلكة أو ضرر من انتهاك القانون إلا 
إذا كشف من غيره» والفعل يمقتضى الطبيعة الإنسائيّة الفرديّة» الي هي حلاف 
القانون القسري والمخالف هما» يستتبع نتائج وخيمة» لايمكن شاديهاء ذلك لأن 
الأشخاص الذين لابمكنهم أن يسيروا وفق الطبيعة: هم الضعفاء. والطبيعة ليست 


39 


إلا الأنائيّة وحب المصلحة الذاتيّة. وهنا تكمن المحازفة. فالحياة على الطبيعة هي 
حياة الأقوياء. 67 

وكان بروتوغوراس يرى أنه من الضروري على البشر أن يتم فن 
السياسة. وهو فن العيش في المدينة. وكذلك هو فن يفترض المحد والشعور بالحق 
والشرف. وتتضمن محاورات أفلاطون سردا لما سماه باسطورة بروتوغوراس» واليّ 
ليان زيوس "كبير الآهة اليونائيّة" أراد لكل فرد من بي البشر أن كاله نفعت 
من ذلك الشرف والحق. لأن المدن تزول بزوال هذا الشعور المزدوج بمما.69 إذ 
كان بروتوغوراس يعتمد تفسيراً أسطورياً في دعم المعرفة المّياسيّة بوصفها جزاء 
من زيوس. فقد أعطى الأخير البشرء وبوساطة هرمس» الفن السّياسي. أي أله 
وضع في قلب كل واحد منا الحياة والعدالة حسب الطبيعة البشرية» وبذلك 
ف بروتوغوراس كان قد برر الإبمان الإنساني ومصيره برعاية وعناية الآلحة(669 

ويرى بروتوغوراس أن الإنسان لايتميز عن الحيوان في الطبيعة إلاً بكونه 
أكثر ضعفاً منه في صراعه مع ال حياة» ويصنف البعض بروتوغوراس كممثل لأهم 
حركة فكريّة تشبهت بها فيما بعد حركة التنوير في القرن الثامن عشر .° 

ولقد علّم ثراسيّماك (ثراسيّماكوس)» وهو أحد تلامذة جورجياسء أن 
تكون العدالة منفعة الأقوى. والحكومة» بوصفها من بمتلك القوة الأكبرء فهي 
تشرع قوانين لمصلحتها وحسب صنف نظامها. فالحكومة الدمقراطيّة تشرع 
قوانينا دعقراطية» و حكومة الطغيان تعمل من أحل تشريع قوانين طغيانية» وهكذا. 
ولذلك فليس هناك حق مطلق أو ثابت في كل زمان ومكان.”!) ورأى أن واقع 
قوانين الدولة من احتراع الضعفاء الذين بلغ مكرهم أشده» وذلك للسيطرة على 
الأقوياء وتحريدهم من حقوقهم الطبيعيّة الي تجتمع في القوة. ولذلك فان القوة 
مايجب أن يحكمناء لأنّها تمثل طبيعتنا حلاف القانون المصطنع. 2 وعلى هذا 
النحو فسّر كريتياس الاعتقاد الشعيّ والايمان بالآهة على أنَّه: "احتراع من جانب 
سياسي محترف للسيطرة على الغوغاء عن طريق الخوف"”. ولذلك جاء كالكيز 
(کلیکلیس) ليعلن أن الحق الطبيعي للأقوى» أو الأفضلء وأن أعمامم هي 
ای أن ل العا وف علا ازن راد ضاف ارقن سال 
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للطبيعة هو .عثابة اتتضار لإرادة الضعقاء وذلك مرفوض لأه ليس إلا عدعة 
وعرقلة للحقيقة الي هي القوة. 

وإذا ۾ يكن هنالك إلا القوة منطقا» بسبب فقدان اجرب الموضوعي» 
وةل شي فان "قران الذولة عكن آلا تتاسس :إلا على القوة» والعحادةم 
والقناعة. إِنّنا غالبا ماتتحدث عن القوانين العادلة والقوانين الخيرة ولكن أن نتکلم 
بهذه الطريقة» معناها أنّنا نُضَّمن كلامنا وجود معيار موضوعي للخير والعدالة به 
يمكننا أن نقارن القانون ونتبين ما إذا كان يتفق مع ذلك المعيار أم لا. وبالنسبة 
للسفسطائيين» الذين أنكروا أي معيار من هذا النوع؛ يصبح من اللغو الحديث عن 
القوانين العادلة والخيرة» فما من قانون خير أو عادل في ذاته» لأنّه لايوحد شي 
امه الخير أو العدالة» أو إذا استخدموا كلمة مثل العدالة فإنَّهم يحددوما: هل تعن 
حق الأقوى أو حق الأغليّة؟"(65) 

وبصورة عامة يمكننا الكلام عن ثلاث مميزات للحكم اليوناي» ولاسيّما في 
أثينا» في فترة السفسطائيين ومابعدهاء لاحقت ولاصقت مارساته» هي: 0 

1[- المساواة السياسية: وإليها يستند الديعقراطيون» وبالرغم من عدم ظهور 
الدعقراطيّة كمفهوم مستقر حينها إلا أنه كان يعبر عنها بثلاثة مفاهيم 
هي: (ايزوغوريا وايزونوميا وايزوقراطيا)» والأولى تع المساواة تجاه 
القانون» والثانية المساواة في المشاركة قي شؤون الدولة» والثالثة المساواة 
في المشاركة في الحكم. وكانت المساواة» عموماء حاحزا وحجابا ضد 
كل أشكال استعمال القوة المسرفة» وبالرغم من نقاد هذه النقطة إلا أن 
الديمقراطية حقا تفقد معناها دون المساواة السياسية. 

2- المساواة الاجتماعية: كان الدعقراطيون يعملون على إنمحاز بعض 
التدابير ذات الصفة الاجتماعية: كمعونات حي مشاركة العامة 
ومساهمتهم في الحياة السياسيّة» وكانت هنالك بعض الأفكار الي 
طبقت ومنعت مشاركة البعض من امثال النساء والعبيد والأحانب ف 
الحياة العامة والشأن العام عا جل القول بالنجاواة الماع فنا من 
الوت ما 
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3- حكومة الشعب: كانت المواطنيّة عند اليونان تمثل وظيفة للش خص 
الموهل بشروط الحقوق والواحبات. ولذلك كان على الشعب عامة أن 
يشار كوا ويسهموا في صنع الحياة السياسية» وحن السلطة التنفيذيسة 
والقضائيّة لم تكن حكرا على جماعة دون غيرهاء فقد أضعف استبدال 
القضاة وذوي المناصبء دوريّاء كل مركزيّة السّلطات وهيمنتها. 
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سقراط S04‏ (399-470 ق.م): 
الفضيلة والستياسة: 

سقراط ابن لنحات يدعى سوفرنیسکوس» وأم قابلة تدعى فينارته» و لم نعلم 
عنه شيعا مباشرأء فلم يترك أثراً مكتوباء لكن وبغض النظر عن البحث في شخصية 
سقراط وحقيقته من الشك فيهاء والأحذ والرد في ذلك» سنسلم بوجوده لأدلة 
عدة منها: وروده لا كشخص رمزي أو فيي داخل نص أدبي أو حواري؛ كما 
يدعي البعض» بل كشخصية تارييّة تمتلك سردا من مواقف تاريخية تخصه على 
لسان أفلاطون وأرستوفان وأكزنوفان وكذلك تلاهم أرسطوء الواقعي في نصه» 
ليحكي عنه آراء ومواقفا. 

عمل سقراط» وعلى حلاف السفسطائيّة» على إدحال البعد الأحلاقي في 
نظريته للمعرفة» وما استتبع ذلك قي جل فلسفته والسياسية منها على الخصوص. 
فانطلقت تعاليمه من الاعتقاد: إن الفضيلة هي المعرفة. وبذلك فهي َعم وُعلم. 
ولاتعرف النتائج السّياسيّة الى حلص لما سقراط بالدقة» إلا أن الربط الذي صاغه 
بين الفضيلة والمعرفة أمراً جعله يستتبع القول بألّه ناقد للديعقراطيّة ونظامها 
الستياسي» لأنّها تفترض المساواة في قيمة الصوت بين من يعرف ومن لايعرف» أو 
بين العام والجاهل. وكذلك يمكننا أن نفهم محاكمة سقراط والحكم عليه بالإعدام 
على ضوء اعتبارات سياسيّة كذلك. وأن تكون الفضيلة هي المعرفة فإن المعرفة 
اا عن الفضيلة بجزئيتها 67 

يرى سقراط أن الإنسان: روح» وعقل يسيطر على الحس» ويديره» ويدبر 
شأنه. والقوانين العادلة إلّما تصدر عن العقل» وهي تطابق الطبيعة الحقيقية 
للإنسان. (وهنا مكمن الخلاف مع السفسطائيين). فمن يحترم القوانين العادلة إِنّما 
يحترم العقل والنظام الإلمي لأن القوانين العادلة هي صورة للقوانين الإليّة. وإذا 
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الخال العض غلى هذه القوانين ظا مه أ اياله القصاض أو العقوبة» فإكنبه إن 
سَلِمَ في هذا العالم فإنه سيؤخذ بالقصاص ف الحياة المقبلة (68» 

يعتقد البعض أن الثلاثة الذي 'وجهوا الإتمام لسقراط وهم: مليتوس وليكون 
وأنيترس» لم يكونوا إلا رالا من قش» والحقيقة إِنّما كانت في دوافع من يقف 
خلفهم من رجال أقوياء ظلوا حلف الكواليس والأضواء. وهم رجال السّياسة 
والنظام الدقراطي القائم آنذاك. فقد أظهر سقراط بغضاً لهاء وبالرغم من أَنَهُ لم 
يكن مع حكم الصفوة والمتميزين» من الذين يوصفون بالأرستقراطيين وحكمهمء 
إلا أن لم يستطع التكيف مع حكم الفوغاء الذي .طهر بضورة الدفقراطينة. وزان 
سقراط ن حکم الدولة اد بكرن د لكيامو اما و الو الان 
السّياسيّ والمدربين على الحكم» وإن كانوا قلة. كما أنه لم يشترك فعليَاً في أي 
دوف" المارسة اا بل دن أن ينوه الات و درف ف عل 
الخبرات والفنون عسى أن تقع في أيديهم وما نا زار ةل 02 

لم يكن سقراط» كما بيّنا آنفاء على وقاقبنتم النظام القائم وهو الديكقراطي» 
وذلك لايعي تخوف الديكقراطيّين منه» فقطء وإِنَّما لگن الأثنيون لايزالواء حينهاء 
يضمرون الكثير من التوحس وا خيفة من الإرهاب الأوليغارشي "حكم الشلاثين 
طاغي" ما يجعلهم غير راغبين بكل مناوئ للدعقراطيّة البديلة لهم؛ وعَدوء بذلك» 
سقراط مهدداً للنظام ولأثينا. لأنّهِ برؤيته ابي تقول: إن السّياسة تتطلب نوعاً من 
الخبرة الى لايمتلكها عامة الناس» قد جعلهم يشعرون بضرورة التخلص منه 7”) 

أعدم سقراطء نتيجة لتلك الإتقامات ال تضمنت: إفساده لعقول الشباب» 
وإنكاره لآلحة أثيناء ودعوته لآههة حديدة» وبذلك تتوج سنين سقراط بعقوبةٍ بدل 
التكرم. وامحرك في الأمر كله كان حبث السياسيين حينذاك. 

وقد عد سقراط» من قبل البعض» مؤسساً للفلسفة السياسية. وبالرغم من أله 
لم يكتب أي كتاب» إلا أَنّهُ استحق ذلك لمعاحته ودراسته موضوعات تخص 
الشأن الإنساني» كتلك الأشياء الى تخص العدالة والنبل والخير الإنساي» متجاوزا 
بذلك الموضوعات ذات الطبيعة الإلمية ومايتعلق اء ولعل ذلك لاعتقاد سقراط 
بان الآقة لاحن غار اتان دواسة ما كريد أن تكهفه الاه ولاس نا 
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الأشياء الموحودة في السماء. فاكتفى بقناعة بدراسة مايتعلق ماهو كائن وكيفف 
بمكن أن نتجاوزه بسؤال: ماذا عساه أن يكون؟ أو ماذا ينبغي أن يكون؟ لكي 
ينحو باه المثال وتخطي الواقع البشري المزري» وضياعه في عدم فهم مطالبه» 
وماهو عادل وير له."" وبذلك فقد نقد سقراط التوجه السفسطائي ثي تفسيره 
للسياسة. فإذا كانت السّياسة عند السفسطائيين: "فن له نفس طبيعة البلاغة.... 
وفن يجلب المال والسلطة والنجاح. [فإن] سقراط كان يرى فيها أحد فروع 
السلوك الإنساني الذي يسعى للخير الحقيقي» المرتبط مموقف ما للنفس» وليس 
الحزات الظاهريه ولخدا من اعدا امن" اللظلوي الرئان الد يجين أن ينان 
لما هو أعلى من الإعداد الذي يتاج إليه ربّان سفينةء أو جنرال» أو طبيب من 
أجل الط ةغل ف اا 2 
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أقلاطون مغدام (347-427 ق.م.): 
من حكم الفيلسوف إلى حكم القوانين 

ولد أفلاطون حوالي 427ق.م. من أسرة أرستقراطيّة اثينيّة. وكانت لنبالة 
أصله وقرابته» أن أهلته للعمل في مضمار السّياسة. كان تلميذا بارزا لسقراط» ولم 
يفارقه إلى يوم محاكمته واعدامه. قام بسفرات عدة خارج أثينا وله تحولات فكرية 
مختلفة» استطاع أن يؤلف كتبه بطريقة حواريّة 0 وهذه المحاورات كثيرة من 
أهمها في موصو محاورة "الجمهورية" رالشايي ' و"القوانين". ويمكن لمساره 
السياسي 5-31 و لياق ی ن د 

يعد أفلاطون أكبر وأهم محطة في تأسيسات الفلسفة السياسية» بل ح قولناء 
ف ا لجان إن سقراط هو المؤسس للفلسفة السياسيّة» فذلك إِنّما يعني 
ما نقله أفلاطون وماحكاه عن شخصيته الروائيّة "الرمزيّة" في الحاورات أو الحقيقيّة 
0 لذلك فهو صاحب النص التأسيسي الأول قي الفلسفة السياسية. 

يُضَّمَّن أفلاطون رؤيته في السّياسة و جهتين: 

الأولى: اللسان السقراطيٰ في الدفاع عن رأيه والنطق به. 

والثانية: بناء نسق فلسفي» يقتضي رأيه في نمط الحكم» تأسيسا على آراء في 
المثل» والنفس» ونظرية المعرفة. 


- غاية الدولة ومهمتها عند أفلاطون: 
غاية الدولة ومهمتها عند أفلاطون "أن تميء أحسن الظروف لتحقيق 
الف كاه لقره سوا شوك أ أن غاا فق" الف ل إن التو 2 
تنشا حيتما يشعر الناس بأن الواخد منهم لايستطيع أن يكفسي نفسه إشباع 
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ويحقق له e‏ لا يستطيع هو وحده أن يحققه؛ أي أن الأصل: إن الاس 
کانوا زراعا وصتاعاء ثم احتمعوا من أجل عتيى ب غ ظهر الترف اقتضى 
ذلك إنشاء طبقتين ا أحداهما طبقة الحكام؛ والثانية طبققة رحال 
الميش"2730) وذلك يع أن لنشوء الدولة؛ بداية» سبب اقتصادي؛ يعتمد على 
الكفاية الاقتصادية. 

وسنمر لتبيان آراءه في الفلسفة السياسية والدولة ورجاهها على كتبه الثلاث: 
"الجمهوريّة. والسّياسي أو رحل الدولة» والقوانين أو الدساتير". 


1 - كتاب الجمهوريّة: 

لف أفلاطون كتاب الجمهوريّة بعد عودته من رحلة سفر لضن سراکوزا 
التق :فيه بديو يريوش الكت الذي كان ححا كما معروقا رغيات وإرغابة ل حه 
وحاول أفلاطون» لكي يغير من أسلوب حكمه» أن يطلعه على الفضائل الأخلاقيّة 
وسبل إدارة المدينة بالعدل. إلا أن ديونيزيوس لم يرقه مايقوم به أفلاطون من تدحل 
في شأنه وشأن مدينته» فشهر به وعنّفه وأذاقه العذاب الجسدي والنفسي» حي 
عرضه للبيع في سوق العبيد (النخاسة) ولولا أن أحد القورنائيين (انيسيريس) من 
أتباع سقراط قد افتداه وأحرجه مما هو فيه» لتغير مصير ورخ فار وبعد 
تخريره هذا عاد 9 أثينا ليستقر فيها» وعلى إثر هذه العودة أسس أكادكيته الي 
اناز ا مكانا بيدا عن “المدية ق حدائق سميّت باسم بطل ونان قلع امه 
"أكامرس". وني الوقت نفسه» شرع بتأليف وإنحاز كتاب الجمهورية وهو في عمر 
يقارب الأربعين ا 

يتضمن كتاب الجمهورية نقاشات مطولة في موضوعات النفس والفضيلة 
والقوة والفن والتربية والتعليم والسياسة. وتدور هذه الحوارات عبر شتخصيات 
ل 

1- سقراط الذي يمثل الشخحصية الرئيسة» 2- وغل وكون 3-واديمنتوس 
(شقيقي أفلاطون) 4-وثراسيّماكوس (السفسطاني). 
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- النفس والمجتمع والعدالة: 

يقسم أفلاطون النفس البشريّة على ثلاثة أقسام هي: العاقلة والغضبية 
والشهوائيّة, ”2 ويربط هذه القوى مهام هي الحكمة والشجاعة والعفة. وهيء 
قي الحال نفسه. تمثل هذه المهام الفضائل المخصصة لا. وربط كذلك» طبقات 
لمجتمع يذه الفضائل. إذ إن الحكام يرتبطون بالحكمة (بعد الشجاعة)» والحاربون 
يرتبطون بالشجاعة» والصُنّاع أو الزرّاع أو الحرفيون (العوام) بالعفة. وهنا يظهر 
مفهوم العدالة بوصفه تأدية من كل طبقة لمهامها قي "كل" ثل اجتمع والنظام 
العادل. ولذلك فالعدالة تكمن في امحافظة على الفوارق بين الناس وليس 
الا وكا خرف ]مطاف كل وی سى حف وقيام كل فة ا 
تخب وة 

وبالدقة: يمكننا أن نفهم الطبقات» الي يتميز بها النظام الاحتماعي في تصور 
أفلاطرن» عبر تصنيفها . حكام ومحكومينء ويبدو مذ ان اا 
لأفلاطون. فهو تسلسل اجتماعيّ من الأعلى للأسفل: "الفلاسفة- الملوك أو 
الحراس الكاملون» والحرفيون والتجار الذين يؤلفون بجتمعين الطبقة الاقتصادية 
ال ليل ضار لأن هذه الطبقة الأخيرة هي الأدن بالبداهة".” ويرى 
أفلاطون أن هذا التصنيف يأخذ بُعداً طبيعيّاء على أساس احتلاف الاستعدادات في 
داخل كل إنسان من محتوى الطبقات فهي "ترتكز على وجود ثلاثة أنواع مسن 
الناس: أولئك الذين أهلتهم الطبيعة للعمل لا للحكم» وأولئك الذين يصلحون 
للحكم بشرط أن يكونوا تحت رقابة غيرهم وتوجيههم؛ وأخيراً أولفك الذين 
يصلحون لأسمى أعباء الحكم» كالفصل النهائي في رسم الوسائل وتحديد 
الاهداف".220© وهذا التنصيف للطبقات لايُورّث وإِنَّما يصئّف كل فرد فيه حسب 
استعداده في أي طبقة يُضَّمَّنَء وذلك حسب ميله الطبيعي. 

ونلاحظء هناء كيف أن أفلاطون» ولكي يحافظ على التوازن بين مبادئ هذه 
الهندسة من النفس إلى امجتمع وتحقيق العدالة» يحاول تأويل العدالة بوصفها فضيلة 
للنظام الذي يميد حل رأس حكيم وحسدٍ في وسطه محارب وفي اسفله منتج. 
وتحقيق العدالة هذا إِنّما يكون باحتفاظ الأشخاص كل منهم يمكانه المناسب. 
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ولذلك بحده يتناول الكائنات الإنسانية من ناحية وظيفتها وليس بوص فها 
شتخصيات: رها التوازن جب أن يدا بار ازن دال الفرد فى قوق الفين» ومن 
ثم توازن في بنية الحتمع ليكون عادلاء وذلك يتحقق حينما نلحظ واقع الحاكم 
الات شان 

وهنا يظهر أفلاطون طبيعة الحاكم وضرورة امتلاكه لبعض الميزاتء الي 
تتعلق بفضيلة الحكمة والتفلسف. فهو يرى وجوب أن تتبع الطبقات من الأدن 
للأعلى بالطاعة» وللجم الشهوات الى تخص الطبقة الدنيا يجب أن يكون هنالك 
الحراس "المحاربين" وهؤلاء ينقسموا ليمثلوا: 

1- فئة تحكم المدينة. 

2- راخ تدافع عنها. 

ويرى أفلاطون أن الحراس المؤهلين بالتعليم والمعرفة ليصبحوا كاملين هم 
الذين يلزم أن يدار الحكم بواسطتهم. وهولاء الحراس» سواء أن كانوا حكاما أم 
حنوداء "يلعبون دور المنقذين الأخلاقيّين للمجتمع؛ لاهم يعملون دائماً من أحل 
الصالح العام وحسب. ومن ثم فايجاد هؤلاء الحراس سيكون دائما هو التحدي 
الأعظم أمام ابت "° . 

وفي المدينة الأفلاطونبة» أيضاء ضرورة للقاضي» وذلك لاله يهتم "بتقويم من 
هو ذو طبع شريرء ولايقبل الانصلاح» أي معالحة نفس الإنسان الشرير بالقضاء 
عليهاء والأرحح هو معاقبة أي شخص بقصد التوبة؛ وإن مثل هذه المعرفة للقاضي 
لا تأي إلا بعد طول برة ومران» لأن معرفة سبب الأعمال الشريرة إِنّما تأتى 
بعد ان يشاهدها فی "('. 
- الحاكم الفيلسوف: 

إذا كان العلم هو غاية الدولة» ومهمتها أن تفرضه» فذلك لايتحقق إلأاعن 
طريق التعلم» وهذا التعلم لابمكنه أن يكون إلا بالتربيّة» والتربيّة بدورها لايمكن أن 
تترك للفرد حسب مزاحه» بل يحب أن تعلوه إرادة الدولة وتنظيمهاء لأن الغاية لها 
الفضيلة؛ والعلم هو تلك الفضيلة. ولذلك فالمهمة لتحقيق هذه التربية والإرشاد 
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تقع على كاهل الفلاسفة» ولذلك فيجب أن تكون الفلسفة الغاية الرئيسيّة 
EI‏ 

وما سبق يبرر الكلام في حُكم الفيلسوف فإنّه يتجلى هنا مع مايجحب على 
الحراس أن بمتازوا به وهو التفلسف والتعليم الكامل. فيتم البحث عن أفراد يمكنهم 
استعمال التفكير الحدلي» وعتلكون القدرة على بناء رؤية متكاملة وحقيقية عن 
واقعهم ليأسسوا بحتمعا عادلاً. ولذلك يجب ان يختاروا من بقية الناس وعندما 
يبلغرن سن الثلاثين يخضعون لتدريبات على مهارات وفنون الحجج الحدلية. وبعد 
مس سنوات من التدريب هذاء ويتم إرسال "حكام المستقبل" أو مشاريع الحكام» 
8 امجتمع العادي» أو الكهف حسب الأسطورة الي يمثل ها أفلاطون ضياع 
امجتمع أو عوام الناس في الأوهام والخيالات وابتعادهم عن الحقيقة» ليعيشوا وسط 
عامة الناس ويشاركوا في الأمور العسكرية» ويشغلواء كذلك مناصبا شبابية تلائم 
سنهم. وهنا يكمن الاختبار الذي يريده أفلاطون إذ إن ثبات هؤلاء واثبات 
أنفسهم» وإظهار رباطة الجأش لاستمرارهم وحذقهم في ادراة هذه المناصب» 
يجعلهم مؤهلين 00 حكاما بعد أن يدخلوا عا لم الفلسفة. ولايدحلوا هذا 
العَالم الأخير إلا بعد أن يتموا الخمسين عاماء وحينها يأتي دورهم للعمل في 
اليا (83) 

وعبر هذا النظام التربوي الصارم يكشف أفلاطون عن أله لافرق بين الرحل 
والمرأة من أن يمثلوا وظيفة الحراسة أو الحكم. فالمؤهلات هي فقط الى توحذ في 
الحسبان» وليس الجنس. لكنه يعود ليؤكد: إن طبع الحراسة لدى الرحال أقوى من 
المرأة. وهذا النظام من تربية وتأهيل الحراس ليكونوا حكاماء يعد حجر الزاوية في 
البناء لكاب السهورية لأفلاطون» وفلسفته غو حك الفيلتسوقه. إن تكوين 
الحراس يجب أن يجعلهم كاملين عقلياً غير قابلين للتأثر بالتطفل والفردية: كما 
يحب عليهم أن يزيلواء جذرياء كل الاهتمامات بالمصالح الشخصسيّة واللذات 
المتعلقة بما. ولا عكن أن يتم ذلك إلا بانحاز ضمانات روحيّة ومادية: الروحية 
تبينت مع حطوات التربية السابقة» والمادية الي لقا أفلاطون بالمشاعية أو 
الشيو عي 84 
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- المشاعيّة: 

ينادي أفلاطون مشاعيّة مزدوجة الأطراف: مشاعيّة الأولاد والنساء من 
حانب» ومشاعيّة الأموال من الجانب الآخر. ولكن هذه اا کا ا اش 
مقتصرة على الحراس فقط. وليس ذلك للطبقة الاقتصادية المهنية للحرفيين والتجار 
وغيرهم» لأنّه يجب أن يتم الفصل .بين السياميّ والاقنضاديّ حسب أفلاطون: هذا 
العنصران اللذان إن اجتمعا فسدا. 

ومن أحل إبعاد كل الاغراءات والشهوات عن الحراس» وتقوية وحلة المدينة 
يلزم على راق العمل .85 | 

أولا: مشاعيّة الأموال: أي أن لابملك الحراس أيّة أموال لأنفسهم من سكن أو 
أرض باستثناء المردودات الضروريّة مثل تلقيهم من الطبقة الحرفيّة والمهنية (الدنيا) 
الأحور والأموال للقيام بوظيفتهم في الحراسة. هذه الأموال الى يتم توزيعها في مآدب 
عامة. بينما الطبقة المهنية أو الحرفية يحق ها الامتلاك والاستمتاع بالملكيّة الخاصة. 

ثنيًاً: مشاعيّة النساء والأطفال: يرى أفلاطون أن نساء الحراس كلهن 
مشتر کات بينهم. وأي منهن لايحق لها السكئ لدى أحدهم دون غيره» والأطفال 
سيكونوا مشت ر كين» كذلك» ولن يعرف الابن أباه. وذلك يعي إلغاء الأسرة. 
وذلك كله يعد كما قدمناء ضمانة مادية لعدم التعلق بالعائلة» ولا تفضيلها على 
المهام الموكلة له في حكم أو حراسة أو حب المدينة. 

وكل هذه الضمانات إِنّما تتم لغرض "منع الطبقة الحاكمة من التلوث 
برغبات الاكتساب» فقد منعت الملكيّة الخاصة» بأسرهاء وحرّمت الحياة العائليّة 
على الحراس... غير أن الملكيّة الخاصة مسموح ها تحت سيطرة صارمة في 
جمهوريّة أفلاطون» ولكن لمن لايملكون سلطة سياسيّة” وهذا مايلخص 
الأسباب والدواعي للتملك من عدمه والمشاعية وضرورقا. 


- نظم الحكم: 
يسرد أفلاطون ويصنف أنظمة الحكم في كتاب الجمهورية» على لسان 
قراط وهاي 37 
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أولاً: اللكيّة أو الأرستقراطيّة: أي حكم الفرد الفاضل أو القلة من الفضلاء 
الذين يتجهون نحو الفضيلة والعدالة. 

انياً: التيموقراطية: وهو حكم القلة ممن يهدفون إلى المحد والشرف وهم 
الأشخاص الطموحين نحو السمو والنصر. 

ثالثاً: الأوليغارشيّة: وهو حكم الأغنياء أو متلكي الأموال والقروة. 
وماهدقهم إلا ذلك الربح على حساب الشعب والمدينة. 

رابعا: الديمقراطيّة: وهي حكم الأحرار من أغلبيّة الشعب» والذي تسود فيه 
ار ير وهدف. 

خامساً: الطغيان: وهو حكم الفرد الطاغى أو الظا لم تماماً. 

ويتم ربط هذه اف کی اک ر كنا أشار هزيود: جنس 
الذهب وجنس الفضة وجحنس البرونز والجنس الإلحي من الأبطال» وجنس 
الخديد. 


2- كتاب المتياسي (رجل الدولة): 

يكن كاب الشات ما سات عالضا رل ذلك غانا اغلنت 
محاورات أفلاطون ال تتداحل فيها حل المعارف والمطالب» بالرغم من وحود 
محور أو موضوع أساس فيه» ويرتكز كتاب "السياسي" (رحل الدولة) على كيفية 
اكتساب فن التعريف ومن ثم تطبيقه على السياسي لمعرفة ماهيته. 

تدور محاورة السّياسي بين شخصيات: سقراط الكبير (أستاذ أفلاطون)» 
ونيو دورس (متخحصص رياضيات)» وغريب من إيليا (رحل منطقي)» وسقراط 
الصغير (تلميذ في اكادعيّة أفلاطون). وينتصر أفلاطون في فاية المطافء بتأييد 
سقراط لكلام الغريب القادم من مدينة إيليا جنوب ايطاليا. 
- الستياسة: فن يقارب فنوناً أخرى: 

يحاول أفلاطون في هذا الكتاب أن يعرّف السياسيّ عن طريق تعريف فن 
الا ةا فج هن ها كه عن ساين القنون الأخرى» وهر إن هدا القن مل 
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على التوليف والحمع والنسج بين الخيوط الفرادى» وذلك يشبه مهمة السياسي. 
ويعارض الفنون الأأخرى كالندافة وماشايمها لأنّها تعمل على التفريق أو الفصل 

کا النسبيج أو المادة ابي يعمل عليه 

وا ا اول افلاطون أن يكسى عن عرق اشاس ربط 
السّياسي بالرعاية» بعد تأسيسه لمهمة السّياسة على أنّها: فن للتأليف والجمعء 
فيضيف عليها هنا الرعاية والتدبير 
- تعريف السسياسيّ عبر استبعاد ما لاعلاقة له بفن الستياسة: 

يستبعد أفلاطون Ss‏ السّياسي. والففات الي 
لامكنها أن تكون متلكة لفن البئياسة و 

اولة: العبيد: yy‏ 
ص 2 ۶ ي 

ثانيًا: التجار: وهؤلاء وإن كانوا أحرارا إلا امم يقضون وقتهم في التبحول 
للبيع والشراء لكل منتجاتهم وسائر الفنون يتبادلون المال والسلع» وهم لايدّعون 
أن هم صلة بفن السّياسة. 

ثالثاً: الأجراء أو العمال: وهم يعملون لقاء أحرة يوميّة ويظهرون 
استعدادقم لخدمة أي مستأجرء ولذلك فلانصيب لهم من السّياسة وشأها. 

رابعا: موظفي الدولة امن كات النواوين والقافمين بالأعمال رة 

خامساً: العرافون: وهم الذين يقدمون حدمات خاصة عبر الإدعاء أن هم 
ولكبالافه وعم و e‏ 

سادساً: الكُهّان: وهم القائمون على تقدتم القرابين والدعوات للآلههة 
ليستنزلوا البركات. 
- الستياسيّ والقانون: 

يكشف أفلاطون عن المستبعدين من صفة السّياسي» ومن ثم ينتقد حكم 
القوانين بلا تشخيص» فيقول (على لسان الغريب): "القانون لايستطيع أن يضع 
قاعدة للجميع تكون ف الوقت ذاته أفضل مايوضع لكل فردء ولايستطيع ان يحدد 
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بدقة ماهو الخير والحق لكل فرد من أفراد امجتمع في كل وقت"» ولذلك 
فالعارف بفن السّياسة هو إنسان فوق القانون. فكما أن ربّان السفينة يعمل على 
رعايّة سفينته وركاماء فَإنّنا لا نحده يضع دستورا أو قانونا لكي يحافظ عليهاء بل 
يدبر ما من شأنه الحفاظ على رعاياه كرحل حكيم وصالح. وهذا الأمر شبيه بفن 
السّياسة. فالحكم الصالح يبينه الرحال الصالحون الذين يجعلون المعرفة والعلم أقوى 
من القانون؛ وهم لايقعون بالخطأء دائماًء ذلك لأنّهم متمسكون ,بدأ العدالة الذي 
من خلاله يحفظون حياة الناس ويصلحون أحلاقي ° 
- الدساتير وانظمة الحكم غير الكاملة: 
بت أفلاطون أنظمة الحكم غير الكاملة» أي الأنظمة الى تلجأ للقوانين» في 
هذا الكتاب على معيارين: كمي وكيفي: 
الأول: يحكي تراتبيّة من الفرد فالقلة فالكثرة. 
رالثاي: يحدد هل أن صنف هذا النظام ملتزم بالقانون ام لا؟ 
وطبقا لذلك» يقسم أفلاطون الأنظمة عبر الآليّة الآنيّة: 
- حكم الفرد الواحد ينقسم: إِلَى مَلكيّة حاضعة للقانون» و(طغيان) 
تسبي لطا لضم للقانون. 
- وحكم القلة ينقسم إلى: (أرستقراطية) متقيدة بالقانون و(أوليغارشيّة6 
لانتقيد به. 
- وحكم الأكثريّة ينقسم إلى: (دعقراطية معتدلة) تحترم القانون وتعممل 
به» وى (دعقر اطيّة متطرفة) تنتهكه. (02) 
وكل هذه الأنظمة إِنّما هي تقليد للحكم الفاضل والثالي (العارف بحقيقة فن 
السّياسة والعدالة)» وبقدر تقليدهم هذا المثال يكونوا مايصنفون عليه سابقاء لكن 
الحكم الأفضل ليس أي منهم. 
الأساس» هناء ليس في وجود قانون من عدمه» ولا في فرض السّلطة بالقوة 
أو بالرضى» وإِنّما في وجود توجيه وتدبير من ممتلك فن السّياسة أم لا. وهو رحل 
الدولة 93 
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لذلك» فالدساتير الي ترتبط بالقانون ليست إلا أقل شرا من غيرهاء وهي 
ليست المثال. وهذه الدساتير» برمتهاء لابمكنها أن تحكم بصورة فضلى» وصاحب 
الدستور الحق هو الذي يملك العلم السياسي والخبرة بفنه» وليس المزيف المتظاهر 
بامتلاك ذلك الفن. ولذلك:فحكم المببراهز الأنصل ولا يغلي اعبارنا الحكم 
بقانون أو من دونه؛ أو کا الرعيّة مؤيدة له أم غير مؤيدة»› أو كان غا أم 
و 90 
ونظام حكم الفرد إن التزم بالقوانين كان أفضلها وإن لم يلتزم صار أسوعها 
0 وطأة على الرعية. أما حكومة القلةء .عا أَنّها وسط بين الفرد کک 
بين الخير والشرء وأما حكومة الكثرة فهي أضعف سائر وحوه الأنظمة 
5 0 موزعة لسلطات الحكومة على كثرة من الحَكَام. ولامكن أن ع 
الديعقراطيّة مقبولة» بوصفها حكم الكثرة» إلا إذا لم تلتزم كل الأنظمة السابقة 
بالقانون. باستثناء الصنف السابع الذي يرتفع ويسمو على سائر الأنظمة والدساتير 
الأخرئ: لاه مب على المعرفة الحقيقية. وهو دستور أو نظام رجحل الدولة:5) 


- السياسيّ: وظيفته وأعوانه: 

يعتمد السّياسي على المحاربين والقضاة والخطباءء في إقامة العدل وتحقيق 
مطالب احقاق السعادة عبر رؤية الحاكم أو رحل الدولة أو "الحائك الملكي" بلغة 
أفلاطون في السياسي» لكنهم كلهم ليسوا الحكام السياسيين الحقيقيين بل هم 
حدام لهم. ولذلك فالفن الذي راغلی كل القوانين کل الشؤون المتعلققة 
او و براعة قائثة وغريدها نسيجاً واحداً. إِنّهُ فن شامل 
ويجحب أن نطلق عليه عنواناً شاملاً حامعاء ألا وهو ((السّياسة)) أو ((فن رجحل 
اولي" 90 

ويقوم رحل الدولة "السّياسي" مهمة الإشراف على التربية من أحل إتمام هذا 
النسيج الملكي ولحفظ المدينة واقامة العدل فيها. ويعمل السّياسي على الملائمة بين 
طباع المجتمع بين الودعاة والشجاعة؛ لأجل صناعة الوسط العادل» وتحقيق الأمحاد. 
ويمكنه من تسليمهم (أفراد امجتمع الصالحين) وظائف الدولة بعد طول برنامج 
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تربوي يشرف عليه عبر المعلمين والمربين. 7 وهذا النسيج الناتج يُلزم على 
السياسي أن "يحتضن في طياته كل أبناء المدينة من عبيد وأحرار» وعدت عليه 
الحائك الملكي ويحكمه؛ ولايألوا جهدا في إسعاده بقدر مابمكن تحقيق السعادة في 
ا 

رقن عا سبي أن التفاكو الملكئ او ازل الدولة "المّياشي" لاك لطبسع 
دوين راكوا N CONE a‏ 
بفن الستياسة. هذا العلم وهذه الخبرة ال لاتتحصل لعامة الناس ° 


3- كتاب القوانين (أو الدساتير أو النواميس): 

م يلبث أفلاطون أن لی دعوة أخرى إِلَى سيراكوزا من قبل ديونيزيوس 
الاين أو الأضعنة وهو الذي أراد عن افلاطون أن يطوق نظرياته'وآراءة الفلسفيةق 
مدينته؛ عبر نموذج حكم الفيلسوف لكنهء كعادة والدهء لم يحتمل إرشاداته» فعاد 
ايا بعد أن ف هذا اأص افلاطرن وعدي ولرل مدل الفطاغوريوة: ينها 
وتهريبهم له ملك أفلاطون في رحلة كان قد قرر سابقاً أن لايكررهاء لكنه وقع 
فيها. وعاد بعمر يناهز السبعين» وحينها اعتكف لكتابة مؤلفه "القوانين" بعد أن 
فقد الأمل في تحقيق دولة الفلاسفة والخبراء والنموذج الفاضل. فكتاب "القوانين" 
يحكي حس شيخ عارك الحياة وعرف بحاريها ويئس من مله العليا. وفي غالب 
الأحيان» يجر طور الشيخحوحة وراءه النزعة إلى التصورات الساذحة» والنزعة 
ا الدين» ومن هنا نلحظ وحود روح دينبّة وواقعيّة يائسة في هذه الحاورة 0100 

تدور هذه المحاورة بين ثلاثة شيوخ: ميجيلوس الإسبارطي» وكلينياس 
الكرييْ» وشيخ انين بلا اسم. وهي من أطول الحاورات الأفلاطونية بالرغم مسن 
نها لم تكتمل لأن المنية وافت أفلاطون. 
- مبادئ كتاب القوانين: 

أكمل أفلاطون التطور الذي بدأه في كتاب "السياسي" بإتحاه إعادة الإعتبار 
للقانون. وذلك لن التشريع ليس إلا رحياراً انيم أو (ملحاً ثانيا)» وهو هنا رفي 
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كتاب القوانين) الطريق الأخير والوحيد المتبقي» لكنه إلزامي» ليأس أفلاططون من 
المثل. ولذلك نحده يكرر القول بترسيخ القوانين والقبول بما: "إذا كان بامكان 
رحل» بفضل نعمة إلهية» أن يولد وهو مزود بالعلم الخاص يما يناسب المدينة» 
وبإرادة العمل» بالتالي» دون الخضوع لأي إغراء مخالف» إن تلن انراق فوقه 
سيكون غير ضروري. لأن أي قانون لا يتغلب على العلم. ولأن الفكر (أو العقل أو 
الذكاء) لا حكن أن يخضع لأي شيء مهما كان. وبالعكس» فإنَّهِ هو الذي يبحجبء 
ف كل شيء أن يحكم کسید إذا كان» حقيقة» (صحيحا وحرا كما تريده 
طبيعته)» ولكن ما أنّه وللأسف» ليس كذلك في أي جهة كانت» ماعدا بعض 
اناا رة وا يف الول بان اشر ت أن بضر ا انق وا 
وفقها. ولا فإلهم سيشبهون الحيوانات الأكثر وحشية. إِهُ تنازل مد !"°" 

ولان الناس لاتحترم ولاتسير إلا وفق القوانين» الي عاش في ضلها آباؤهي 
فإنّهم يقبلون حي الضرر الناحم منها. وذلك يعد مقبولاً لدى أفلاطسون بعد 
تأكيده على ا التعديلات والتصحيحات على القوانين» دوماء ما يلائم جتمع 
المدينة العا كد 2119 أ القير ل بالقوانين ادات مرا 
- أهداف كتاب القوانين» وظهور النظام المختلط: 

بالرغم من أن كتاب القوانين لم ينجزء إلا انا نستطيع أن تكشسف عسن 
000 0 هدفين يصبان قي بوتقة واحدة لديف وهي (103) 

أولا: نقد النظام الإسبرطي الذي قام على تمجيد الشجاعة والعسكرة؛ 
وك إن الجهل كان سببا في خراب إسبرطة» وأن الملكيّة القائمة على العضشف 
والتعسف ومايجاورها من طغيان قد أتم انحلانها. 

ثانياً: نقد النظام الأثيني وحريته المنفلتة 9 الحد الذي جعلها طليقة العنان» 
وابتعادها عن الاعتدال وهذا الإفراط يدورة أدىء أيضاء راما 

بينما الحل الأمثل يتجلى في الالتزام بالاعتدال ف الحالين» وما الاعتدال إلا 
الالتزام بالقوانين. وكان يجب على الأولى (اسبرطة) أن تقوم المتّلطة بالحكمةء 
وعلى الثانية (أئينا) أن تعدّل الحرية بالنظام. ولذلك, عمل أفلاطون على التأسيس 
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لنظام واقعي» بديل لماتين الحالتين من الخراب السياسي وهو النظام الح تلط؛ 
ا ل ا 

وهذا ااا المحتلط يتكون من يي 

- سبعة وثلاثين ا ا 

- وبجحلس مكون من ثلاممائة وستين عضوا. 

- وجمعية مفتوحة لكل المواطنين الذين يقدر عددهم 5040 مواطناء 

حددهم أفلاطون قياساً لنسبة رياضيّة وروحيّة في الآن نفسه. وهؤلاء 
المشار كين في الخدمة المدينة عليهم أن يتر كوا الأعمال الحرفيّة واليدويّة. 

- المدينة والمواطنون والنظام المختلط: 

مادام النظام المختلط في نظر أفلاطون ليس محرد توازن بين القوى السّياسيّة 
فإنّه يلجأ للبعد الواقعي لتطبيق رؤيته التطبيقية للنظام المختلط وأرضيته ومقوماته 
ا للمدينة» وأي ظروف خاصة بالمناخ والتربة أنسب من 
غيرها.... ويرى اكه ا E‏ 
تعي وحود 538 كن يعي وحود قوة في 0 الع "096 
وا يزرع في المدينة الأحلاق غير الشريفة وغير المستقرة 
والمنضبطة» ن البحارة» علاوة على أَنّهم ليسوا من الحار بين» ويتكونون من أناس 
ليسوا جديرين ¿ بالاحترام في الغالب. زلالك عبت على انلدي أن لاتكون بحرية أو 
حار اما رأة ولذللق: جد "أن كلا من هؤلاء المواطنين سيتلقى 
قطعة أرض كملكية. وسيكون لكل منهم زوحة وأطفال» إن مدينة اللإإحتيار الثاني 
تسستبعد؛ إذن» المثال المشاعي (الشيوعي)» أو بشكل أدق نصف الشيوعي» 
للجمهورية. ولكن ليس بدون ذكر حنين كبير لهذا المثال» وبدون مجموعة فخمة 

من الطرق البى من شأفا ان تقلل عملا من مدى الاختلافات» وتقرب بقدر 
الامكان... مدينة القوانين من مدينة الاحتيار الأو ل"(0108, 


وهذا 
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57 لرؤية أفلاطون الواقعيّة هناء يجب القبول بنظام الأموال ا بدا 
عن المشاعيّة في مثال الجمهوريّة» وتصبح الأرض مملوكة بصفة مشت ركة» أي يجب 
على كل فرد أن يعتبر الأرض المخصصة له هي له بصفة مشتركة مع المدينة 
بأسرها.”" ولن يستطيع أحد اكتساب أكثر من أربعة أضعاف قيمة حصته 
الأصليّة. كما لنْ يستطيع اكتساب الذهب والفضة. إِنَّهُ لمن المستحيل» برأي 
أفلاطونء أن يكون المرء غنيا دا وفاضلاً: باعتبار أن الأغنياء يعرفون باهم 
أولئك الذين يمثلون أقليّة ضئيلة جداء ويلكون مبالغ طائلة من المال» ويكونون عند 
اا أنه يه انندم 
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أرسطو طاليس 411:00 (384 -322 ق.م.): 
الدولة من استقراء الواقع إلى صنع ماينبغي أنْ يكون: 

َد واحداً من أبرز وأهم الفلاسفة على الإطلاق. إلتحق بأكادميّة أفلاطون 
واستمر فيها قرابة العشرين عاماء سح وفاة أستاذة: لم يكن أنينيا بل جاء مسن 
أسطاغيراء وانتسب لاكاديية افلاظون وبقي فيها قرابة ثمانية عشر عاماء وبعد 
موت أفلاطون غادر أثينا. وظل بعيداً عنها أثنا عشر عاماً قضاها في شؤون مختلفة» 
كان أهمها تعليم الاسكندر المقدون (الأكبر). عاد إلى أثينا وأسس فيها مدرسة 
فلسفية لتعليم الفلسفة والبايولوجيا سُميّت باللقيون. وبالرغم من من دراسته على 
يد أفلاطون إلا أَنّهُ لم يتورع عن نقده» ومهاجمة بعض أفكاره. وقد كان التناقض 
واضحا بين الإثنين» فأفلاطون انتهج سبيل المثاليّة بينما كان أرسطو واقعيّاً يدلل 

آراءه بالمشاهدة والتحليل :21117 له كثير من الاعمال منها: "الاحلاق النيقوماحية"» 

و"السياسة' » و'الارغانون ' و"السماع الطبيعي" و"ف الكون والفساد" وغيرها. 

ويحاول أرسطو أن يطبق منهجه الواقعي على السياسة» بدلا من الخيال الذي 
اعتمده أفلاطون» بدراسته للمؤسسات السياسية ومن يديرهاء ما ساعده على أن 
يقدم رؤية موضوعية للشأن السياسي آنذاك. وكان بحثه» حينهاء يعتمد على 
المشاهدة والمراقبة والتحليل؛ مفارقاً المصلحة والمنفعة منهاء حن أنه كان ممنوعاً من 
الا نخراط في الوظائف العامة والسّياسيّة.112© وقولنا أن أرسطو كان واقعياً "لايعي 
باه بعيد عن كل ماهو خيالي أو مثالي» إذ إِلّه» كأستاذه أفلاطون» يقر بالحق 
الطبيعي وبالمثل الأحلاقيةء كا أله آمن مثله بدور المعادن» عرض الثمينة منهاء 
في تحديد الصفات المغالية وال تبدأ في أعلى درجاتها قبل أن يصيبها 
الانخطاط ."21130 وهذا اسف رات المعادن قد يشير إلى العلاقة بين الأجيال 
والناس وقريهم من المثل الأحلاقية. 1 
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وتأسيساً على ماسبق» من أن أرسطو بواقعيّته لم يبتعد عن النظرية فإنّنا 
يمكن أن غيّره في الفلسفة السّياسيّة لأرسطوء بين أربعة مشروعات تتوزع على 
صنفين: النظريّة والواة قعيّة» والأولى تنقسم إلى وصفيّة كما في التساؤل حول 
فاهية ذولة اللدينة أو آفريّة تعلق بالسؤال عماجب أن تكون عليه الدولة ضورع 
المثاليّة. وني الصنف الوضعي أو الواقعي فَإنّنا مع أرسطو سنتمسك بالتجربة 
السياسية وا تتجده وضفيًا باعل عن ماقية اة التابية: ارا 
غ ي أن كر ن عله الأنظعة الا جت قا وا 7 

لم يفصل أرسطو البعد الأحلاقي عن السياسة» لكنه حالف آلية العلاقة 
دا كان ادها مع أفلاطون ف وحوب تبعية السّياسة للأحلاق» لم 
و بر العكين» آي أن الأحلاق تتبع السياسة» .معن ُن علم 
الأحلاق هو علم السلوك الفردي» بينما السّياسة هي تدبير للسلوك الجماعي» 
ولذلك فهي أشمل من الأحلاق.”"' كما لعلاقة الأحلاق بالسّياسة عند أرسطو 
ميداناً آحرأء وهو الميدان التعليمي» فبوساطة التعليم تستطيع الدولة أن تحقق 
وظيفتها الخاصة بجعل الناس خيرين» وذلك يعن وظيفة خلقية بمعين ما. وعليه فإن 
وجود الدولة ورفاهيتها يعتمدان على نوع التعليم للمواطنين فيها. وغاية صنع 
إا الخيّر هي أحلاقية Gj,‏ 016 


- الدولة: 


إن اعتماد أرسطو المنهج الواقعيٰ ف السياسة» حعله يهتم بدراسة الدساتير 
القائمة قي زمنه لكثير من دول المدينة» فأنخز 158 دستوراء لم يصلنا منها إلا 
دستور الأثينين على مافيه من نقص. والدولة (دولة المدينة) عنده: " 
المثلى الى يكتسب الإنسان بها اكتماله الطبيعي والأخلاقي والعقل""“. 

ويظور الفا ين فهو كارن و أرسطو افا ف هال اة اة 
فالأول كان يردها للحاحة» ومطلب الاكتفاء الاقتصادي» وإشباع الحاحات 
الماديّة» الي تحعله راغبا في تشكيل جماعات تتبادل هذه المهمة» ومن هذه 
الجماعات تتكون الدولة. ولذلك فلاوجود مستقل لأفراد الدولة الأفلاطونيّة» بينما 
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هي الجماعة 


مع أرسطو تتكون الدولة وتنشاً من الأسرة الي يعدها الوحدة الاجتماعيّة الأولى 
من ناحية التطور التاريخي» ومن اجتماع الأسر تكونت القرى ومن القرى تكونت 
لدو القؤلة بوضفها واحدة ساس ذلك يدن إلى»مقوافة ارس ع نان 
اا جيعد ی ای ا دون ار قن شد الله ر 
طليطة عاتن غ اقول ب لماع 1 

والجماعة السّياسيّة الي تمثل الدولة عند أرسطو لا تكتفي بمهمة اقتصاديّة أو 
حريةء بل تعمل من أجل إسعاد أفرادها وتحقيق فضائلهمء يقول: "إن الدماعة 
السياسية موضعها ليس العيشة الأدبية لأفرادها وحسب» بل سعادقهم وفضيلتهم... 
الجماعة السّياسيّة ليس البتة موضوعها الوحيد: معاهدة هجوميّة ودفاعيّة بين الأفراد» 
ولاعلاقاتهم التعاونيّة. ولا الخدم [الخدمات] الى يؤديها بعضهم لبعض... لكن لا 
كان على الخصوص أمر الفضيلة والفساد السياسيّين هو الذي يهم اولمك الذين 
تة ف" لفاون اة كان هى ان أن التسيلة هي أن كوم ىن امل 
الأول من عناية الدولة؛ الي تستأهل بحق هذا الاسم» وال ليست دولة بالاسم 
لست وا لكان الاجتماع الستّياسيّ كمحالفة عسكرية لشعوب متباعدة لاتكاد 
تميز فيها وحدة المكان والقانون» ومن ثم يكون انفاقاً ججرو)"01190, 

ولذلك ترتكز السّلطة السسّياسيّة لدى على أرسطو على مرتكزين: ٠‏ 

الو دولة المدينة هي الاحتماع الغائي ا ا 
تقع دونه. . وهي تعتمد على العيش المشترك ساعية إلى أفضل طريقة لذلك. 
وبذلك فهي تحمل في طياتها بُعداً أخلاقيًا هادفا إِلَى تسيير مارسة السّلطة نحو 
سعادة المجتمع وتحقيق فضائله 

الثاي: إن كل شيء داحل السّلطة السياسية يتحدد بعلاقته بالأجزاء الأخرى 
المشكلة لما من حانب» وبالوظيفة المناطة بهء لإنحازهاء من جانب آخر. كما في 
مثال اليد الى لاتعد لما قيمة بانفصالها عن الحسد أو عدم تأديتها وظيفتها الملزمة 
لماهيتها. 

رقن كن أن الام دا عوج اندر SENOS‏ ددعي pa‏ 
تحلل وتدرس السّلطة بصورقا الاعم المكونة لنظام الدولة وتلك هي مهام رحل 
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السياسة. يقول أرسطو: "حينما تدرس طبيعة الحكومات المختلفة» ونوعها الخاص 
فأولى المسائل هي العلم عاذا يعي بالدولة؟ في اللغة العامية: هذه الكلمة شديدة 
الالتباس. فالفعل الفلان ا لحن وهو ق رأي ا 
E 0‏ 
على جميع أعضاء الدولة"2". 

وما غاية الدولة غير "سعادة المواطنين»... فالدولة ليست إلا اجتماعا فيه 
العائلات بمتمعة على شكل قرى ينبغي أن تحد كل ضروب النمو وكل تيسير 
ال ا لني أعني عيشة فاضلة ورغدة. وعلى هذا فالاجتماع السّياسي» 
إذا موضوعه 58 هو فضيلة الأفراد وسعادقم لا جبحرد العيشة EN‏ 


- المواطنة 

لايكون الإنسان مواطنا في مدينة ماء ما يمتلكه من حق الإقامة فيهاء فالعبيد 
والأحانب لديهم حق في ذلك. ولابمكن أن يكون كذلك لألّه يستطيع أن يتقاضى 
أو يظلب.وغوى ف الحكسة مدعا أو مدعى علية» قذلك حى لأي إنسسان» حن لو 
لم يكن مواطناً في هذه المدينة. كذلك لايعد الأولاد دون السن القانون "المقّد 
مدنيا"» ولا الشيوخ الذين خذفت أسماؤهم من هذا القيد المدني» مواطنين. وذلك 
نهم وإن كانوا .معن ما مواطنين إلا أنّهم مواطنون ناقصون. ومن خلال تحريد 
هذه الاستثناءات يبقى المواطن هو من يمتلك الميزة أو السمة الي تجعله يتمتع 
بوظائف القاضي والحاكم معا. 0 يفول أرسطو: "المواطن كالملاح هو عضر في 
جماعة. ففي السفينة» مع أن لكل خدمة مختلفة بأن يكو الواتحد جدافا و الور 
رانا ود ماغدا وذاك مكلف عاذ لعزا برغم هذه التسميات 0 
الب ترتب بالمعيئ الخاص فضيلة خاصة لكل منهم» نهم جميعاً يشتركون مع ذلك 
في تحصيل غاية مشتركة وهي سلامة السفينة» الي يقومون يما كل فيما يخصه» 
وال يسعى كل واحد منهم إليها على السواء. أعضاء الدولة يشبهون الملاحين 
ماماً. فعلى رغم احتلاف وظائفهم فسلامة الجماعة هي عملهم المشترك "01240, 
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- العدالة: 

عيز أرسطو بين معنيين للعدالة: 

الأول: هو العدالة التامة أو الكاملة: وهي العدالة الى توازي كل الفضيلة 
الف عة عل أن بكرن هدفها هو اللمضلعه العائلة من أجل القن رلك 
فالعدالة هنا تلخص كل مسار الفضيلة. والرحل العادل هو ذلك الرحل الورع 
الفاضل الشريف والحكيم وغيرها من الفضائل. والقانون هنا هو الذي يحدد معام 
الفضيلة. 

الغابي: العدالة الخاصة: وهي مايتعلق بوصف الأفراد متساووين كتجمع 
لأناس لديهم التزامات متكافئة حيال بعضهم البعض. وهنا هي فضيلة خاصة 
وواحدة. ولذلك يمكن القول: إن العدالة هنا تع المساواة. لكن هذا الصنف من 
العدالة يأحذ وجهتين: 

الوجهة الأولى: العدالة التوزيعيّة: مايجب على الجماعة ان تعطيه وتوزعه 
على كل واحد من ثروات ومزايا وحقوق. مساهمة للخير المشترك. 

الوجهة الثانية: العدالة التقوبميّة أو الإصلاحيّة: التقوبم أو التصحيح الذي 
يقوم به القاضي مدنياً كان أم جنائيا. وذلك لمحاسبة أي اخلال بالمساوة لساب 
ا د 0257 00 ' 

ويضيف البعض صنفا آخرا من العدالة يمكن أن نسميه بالعدالة التبادلية: 
وهي ال تشير إلى المبادلة بالأذى أو النفع أوتبادل الضرر والمنفعة» 130 وهي 
الصورة البدائيّة أو الى لاتعود للقانون أو القضاء للبت فيها وإنّما الفعل المباشر 
ةلاجر هي بالقون رسا الس 


- الصداقة ومرافقتها للعدالة عند أرسطو: 
رق أرسطن ادق كل جاعة سباش فيا أن تكرت هلك م اة بين 
العدالة والصداقة. وهاتان الفضيلتان تختصان بالموضوعات نفسها والأشخاص 
نفسهم. فالفضيلة لديه تكبر وتعظم مرافقة للصداقة. ولذلك فحيثما وحدت 
العدالة يلزم أن توجد الصداقة ويؤكد على أن الناس إذا اتحدو برباط الصداقة لن 
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تكون لديهم حاجة للعدالة. وعلى الكش إن وجندت العدالة اختاحة الضحداقة: 
"ويلح على قيمة الصداقة في المدينة ويعلن أنّها تشد اهتمام المشرعيين أكثر من 
العدالة نفسها لأن عرلا يسرت جاهدين عل الوفاق يشضر غل انادف إلا 
أن الوفاق يه إلى حدم الضداقة: ويكرر أرسطو ق (السياسة) بان الضداقة 
هي الخير الأكبر لأنّها تخفف للحد الأدن» بالضبط» احتمالات الف" 127) 
ويلزم» حسب أرسطوء أن يكون مجتمع دولة المدينة محترماً لكرامة كل 
شخص كقيمة أخلاقيّة عامة ومشتركة. اوخوا حكذا نيجة فشكن أن نؤ سس 
لقيم أخرى مشتركة تحول دون تمزيق المجتمع؛ ومن هذه القيم الصداقة. فالناس 
كأصدقاء يعملون من أحل تفادي كل أشكال الصراع والعدائية. وإذا وحدت 
الصداقة» كما قلنا هناء يتبين عدم ضرورة العدالة لأن الغاية المشتركة ستتحقق 


ضمناء وسيتصرف الناس كما ينبغي أن ي 0387 


أنظمة الحكم أو أنواع الحكومات والدساتير عند أرسطو: 


يرى أرسطو أن الحكومات تنقسم إلى حكومات صالحة هي: الملوركية 
والأر تف راطية والجمهورية, وحكومات فاسدة هي: الطغيان واولاو 
والديماغوجيّة (الغوغائيّة المنغلقة) 129) 

يعتمد هذا التقسيم على المعيارين: الكمي والكيفي» فالكمي هو مايعتمد 
على من يحكم سواء كان فردا أو قلة أو كثرة» والكيفي في طريقة حكمه ونوعه. 
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وال کر ماع ما كانت ذف إل المتفعة العامة ويراسها فر ست ملو كةن 
وكذلك فإذا كانت القلة أو الحكم 5 الأقليّة من الأخيار وهدفها الخير الأكبر 
للدولةء وأفراد الجماعة» ميت أرستقراطيّة؛ وحينما تحكم الأكثريّة بلا غرض إلا 
الصالح العام فانها تأخذ تسمية الجمهوريّة؛ أمّا الطغيان فة حكم الفرد دون 
المصلحة العليا للأفراد والخير العام لهم والأوليغارشيّة هي حكومة الأغنياء 
وولايتهم بوصفهم قلة» أمّا الدعاغوجية أو التطرف الدعقراطي فهو يطلق على 
حكومة الفقراء العامة» دون المهدف إلى الخير المشترك لكل الأفراد 0130 
- النظام المختلط بوصفه النظام الأفضل عند أرسطو: 
استنتج ارو من دراه الواقعيّة لأنغماط أنظمة الحكم والدساتير 
وتخصائصهاء ان دستور دولته الواقعية لفن أن دة النظام المختلط الي 
اتخذت لديه صورة لنائية...» افق مع صورقا الثنائية عند أفلاطون في 
"القوانين"» ولكن مع تغيير ني بعض عناصرهاء إذ اعتقد أرسطو أن هذا النظام 
العاف عن أن ين عر كا الصا اعات ا ان "الأوليغارشي 
والدمقراطي"» کن ااك وا ا تی اعا انا "النظام الدستوري" 
وف اق اى "النظام ا تطبيق هذا النظام المح تاط 
رأف يتطلت الجمع بين الأسس إل“ لي يقوم عل "13 
وتلك الأسس تقوم على عناصر مختلفة بين النظامين يحاول أرسطو أن يوحد 
ونوا و ا بالطل نه الكنية: 2132 
1- الأخدذ بحل وسط بين المبادئ المتعارضة في النظامين: فيأحذ من النظام 
الديمقراطي نذا المساواة اا وق أن اراظن جیا تييع 
و في المساهمة في الشؤون العامة دون أي أجر مالي. ومن النظام 
الأوليغارشي يحدد أرسطو اشتراكاً ماليا بسيطاً على الأغنياء للمشاركة 
السياسية. 
2- الجمع بين وسائل النظامين في اختيار الحكم: وذلك عبر الأحذ من النظام 
الدعقراطي آلية القرعة الى تحقق المساواة. وومن النظام الأوليغارشيّ يعتمد 
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وسيلة وآلية الاتتخاب ومن الجمع بينهما يجعل بعض الوظائف تقوم 
بالاقتراع وأخرى اقاب أو هماق بض الأحيان: 

3- الأجر للفقراء والغرامة على الأغنياء: من السائد في النظام 
الدعقراطي: إن الفقراء حينما يسهمون في الشؤون العامة يحص لون 
على أجر معين. وذلك مايقرره أرسطو لتشجيعهم» وأا في النظم 
الأوليغارشيّة فيجب ايقاع الغرامة على كل من يتخلف من الأغنياء عن 
حضور اجتماعات الجمعية العامة الشعبيّة. 

ومن خلال ماسبق» ينتج النظام المختلط والذي يعد النظام الأفضل من وحهة 

نظر أرسطو. والذي هو قي أساسه الفلسفي إِنّما ينطلق من "القاعدة الذهبيّة" 
الأرسطية القائلة بالفضيلة بين الرذيلتين. أو مايسمى بالوسط الذهبي. 


- الفصل بين المتلطات ووظائفها عند أرسطو: 

يعد أرسطو أول من قسّم السّلطات في الدولة إلى ثلاث: سلطة تشريعيّة 
وائ تتفيذيّة» وثالنة فضاثة: في جيم الدول مهما كات شكل اکم فی 
توجد ثلاث مهام أو وظائف رئيسة: 

الوظيفة الأولى: هي صياغة وسن اللمبادئ أو القواعد العام وهي بذلك 
وظيفة تشريعية. 

والوظيفة الثانيّة: وهى تطبيق وتنفيذ تلك المبادئ والقواعد العامة» السابقة» 
أي وظيفة تنفيذية. ١‏ 

أما الوظيفة الثالثة: فهي الى تختص بالفصل في المنازعات والدعاوى. ومن ثم 
العقاب على الجرائم. وهي الوظيفة القضائية المناطة با حاكم. 

ويرى أرسطو أَنَّهُ من الضروري إلآ تكون تلك الوظائف جتمعة قي يد 
واحدة. بل يجب أن توكل إلى هيئات مختلفة» ويعبّر أرسطو عن إعانه الواضح هذا 
المبدأ حين يؤكد في (السّياسة) أن في كل دولة ثلاثة أحزاء. إذا كان المجتمع 
حكيماء اهتم بماء فوق كل شيء» ونظم شؤوفها. وم أحسن تنظيم هذه الأجزاء 
الثلاثة حَسّنَ نظام الدولة كلها بالضرورة لأنّها تعد دولة عادلة. 
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ومن ذلك تتوزع السلطات حسب الوظائف: 

الاولى: السّلطة التشريعية: هي الجمعية العمومية الى تتداول في الشؤون 
العامة وتختص ليس بتشريع القوانين ويتتخبون الحَكّام ويراجعون ميزانية الدولة. 

والثانية: السلطة التنفيذية: وهي المختصة بتنفيذ قوانين الجمعية العامة 
وتحدد طبيعتها و خصائصها وفقا لطبيعة الدولة المنضوية تحتها. 

والثالثة: السّلطة القضائيّة: يرى أرسطو أن هذه السّلطة يحب أن تكون 
جماعية لافردية لأنّها أقل افساداً من الفرد. أي أن توكل مهمة القضاء إلى عدد 
كبير من الأؤراى (133) 1 
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الفجل الثاني 
الفلسفة الستياسيّة عند الرومان 


- في تحولات نمط التنظيم الستياسيّ الروماني: 

مرت التنظيمات السياسيّة عند الرومان بعصور أربعة» احتلفت فيها فاط 
الحكم وتصائسها ومنظلقاا .وجاءت واحدة تلو الأحرى يسبب افيار سابقتها 
a‏ وهذه العصور هي: )134( 

1- العصر الملكي: وكان النظام فيه قائما على وحود ثلاث هيئات حاكمة 
هي: الملك وبحلس الشيوخ وبحلس الشعب. ويُعيّن الملك تعيينًء ولايعتمد في ذلك 
الاتتخاب أو التوريث. وإذا لم يُعيّن الملك اختار مجلس الشيوخ ملكا مهم مدى 
ا 

2- العصر الجمهوري: في هذا العصر كانت آلية الحكم تعتمد على وحود 
حاكمين يقوم بانتخاهما مجلس الشعب. ويسمى كل منهما بالقنصل. وكانت 
سلطاتقهما أقل من سلطات الملوك في العصر السابق. إذ حُردت منهم السّلطة الدينية 
الي كان يتمتع هنا الملرك» لتعطى إلى .هيفة الكهنة. ولدى كل من الحاكمين 
سلطات متكافئة إذ إن لكل منهما حق الفيتو "النقض" على قرارت الآخر. ومع 
القنصلين يوحد بحلس الشيوخ ومجلس الشعب. ومع اتساع رقعة الحكم في هذا 
العصر فقد ظهرت ميزة تعيين حكام الأقاليم» وأعطي لهم صلاحيات واسعة تشمل 
الأمور المالية والحربية والإدارية. 

3- عصر الامبراطورية العليا: وهو العصر الذي جاء في منتصف القرن 
السابع الميلادي. ومعه توقفت الفتوحات الرومانيّة والحروب الأهليّة. وحيتها أعلن 
اكتافيوس قيام الامبراطوريّة الرومانيّة» واعتماد الحياة الدستورية. وهو الذي سمي 
فيما بعد من قبل مجلس الشيوخ ب "أغسطوس". وفي هذا العصر كانت الميفات 
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السئياسيّة متكونة من الإمبراطور» صاحب الصلاحيات الواسعة» الي تضخمت 
لتكون ملكية مطلقة» وحكام منتخبين وبحلس شيوخ وبحلس شعب. وفي هذا 
ال د ا من E E‏ 
الحرب وعقد المعاهدات» وحى مجلس الشعب أصبح لاينتخب إلا من يرشحهم 
الإمبراطور للحكم. 

4- عصر الامبراطورية السفلى: وهو العصر الذي تزامن مع فاية 
الامراطوريّة العليا وظهور الفوضى العسكريّة والأزمات الاقتصادية. وفي هذا 
العصر ترسخ نظام الحكم الفردي الملكي المطلق. واتخذ ابا کو وأصبحت 
ا شكليّة وتحول بحلس بلدي» ليس له أي تخصص خارج 
المدبنة. ولم يبق للحكام أي دور وسلطة حقيقة» بل أصبحوا خاضعين للحاكم 
الملك "الإمبراطور" وهو الذي يعينهم. وبذلك أصبحت جميع السّلطات متركزة 
بيديه. وظهرء حينهاء الدين المسيحي واعتنقه الإمبراطور "قسطنطين" ليصبح الدين 
الرسمي للامبراطورية. 

كان الرومان شديدي الإعجاب بأنفسهم وفكرهم ونظامهم السّياسي. 
و كأنه النظام الوحيد الذي يستحق الاحترام و وأا طلم غيبرهم 
ومؤسساتهم فهي غير جديرة بذلك لأنّها ليست إلا عات كدو قهرت؛ 
وتغلبوا هم عليهاء وبالتالي لابخال للاكتساب منها. بينما الحقيقة: إن الأفكار 
السياسيّة الرومانيّة في جوهرها انعكاسا للفلسفة السّياسيّة اليونانية؛ حي أن من 
حمل هذه الأفكار كانوا يونائيُون اخضعوا وتكيفوا مع الطريقة الروماتيية 
ومبادئها.””“ وكان أبرز هؤلاء المفكرين: بوليب وشيشرون. وحن سنيكا لم 
يكن رومان الأصل. وسنتطرق لأفكار هؤلاء الثلاثة» لتبيان ماهية الفكر والفلسفة 
السّياسيّة البى كانت في العصر الروماني. 
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ليب 'بوليبيوس" 5داذط 2019 (126-208 ق.م.)030: 
النظام الأصلح هو النظام المختلط: 
يعد بوليب همزة الوصل بين الفكر اليونان والسّياسة الرومائيّة. ونقطة 
الإتصال بين الرواقيّة والرومان هو و"بنائتيوس" E‏ واخ بوليب» الذي نشأ ف 
عائلة يونانية- أرستقراطية» 9 روما وهو في سن الأربعين كرهينة. وكان متمرساً 
ا و في شؤون السّياسة والعسكرة والدبلوماسية؛ فأعجبته روما 
بعظمتها واتساعها وهيبتها. حدم في الجندية وكان له ورا اا تازا ف 
الصراع بين روما ومقدونيا. وكان بحيئه إن روما مصاحباً لذروة استقرارها 
السّياسي» ما جعله ينظر ها بوصفها البديل عن موطنه الأصليّ بالرغم من تغلب 
روما عليه””"؛ وبالرغم من ذلكء عاد في أواخر حياته إلى مييق راتت ق 
اليونان» ليستقر بين أهله» وسط مظاهر من الاحلال والاحتفاء وامحبة» وقضى وقته 
فيها بالتأليف والدراسة» وتوف إثر سقوطه من على ظهر جواده وإصابته» حينهاء 
5 0133 ' 
خاول فق كيه أن ينظر إلى وحود دولة عاميّة تحت إدارة الرومان وقيادقم. 
ويعتقد بوليب أن قي التاريخ اا للنمو والاضمحلال لابمكن الفرار منه. وذلك 
ماطبقه على أنظمة الحكم وتحوها من ملكيّة إلى استبداديّة ومن أرستقراطيّة إلى 
أوليغارشيّة ومن دعقراطيّة إلى غوغاء أو دماغوجيّة. 217 وذلك ماسينعكس فيما 


بعد على رؤية شيشرون. 


ملكية وأرستقراعليّة ور لق oT E‏ 0 
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وبذلك فهو ميل إلى المختلط من الأنظمة جميعها. فالحكومة الناجحة لديه هي الي 
تمم بين الأنظمة السابقة من ملكيّة وأرستقراطيّة ودمقراطيّة. وكان للنظام 
الروماني» الذي يجمع هذه الأصناف من الأنظمة» تحسيدا لتفضيل بوليب» فالملكية 
كانت تشابه القناصل» والأرستقراطيّة كانت مع مجلس الشيوخ» والهيئات التمثيليّة 
كمجلس الشعب» وهو مايثل الديكقراطيّة. 1*0 وكان هدف الأحذ هذا النظام 
عائد لمسوغات مختلفة منها: 
1- طلباً لإقامة نظام كرارق فيه اقرز تد كل أواحدة هااا ق 
لكي لانطغى أو تتطرف ودس 01417 
2- إن فكر بوليب كان لسان حال الطبقة المشيخية المقتنعة والراضيّة بالحال 
الستياسي اقا ق رورا کان کو 
3- إن بوليب قد ربط مسألة الدستور بالتوسع وجعلهما غير منفصلين» 
ولذلك كانت ميوله تتلاءم مع الوضع السياسي الروماني الإمبريالي الي 
ذف لإقامة اميراطورية واس 0437 


- الرومان وسبب قوتهم عند بوليب: 

وبعد أن يقدم بوليب في كتابه "تواريخ" سؤالاً عن أسباب عظمة روما؛ جد 
أن السبب كان دستورها. الدستور الذي وضعت فيه تفصيلات كل مهام 
السّلطات وعلاقاتها فيما بينها» ولذلك رأى أن "ترتيبها أعطى» بفضل قدرتا على 
أن تضايق أو تدعم بعضها بعضاء أفضل النتائج في كل الظروف: سواء تعلق الأمر 
بخطر حارجيّ أم تمزقات داحليّة"21440, 

ولايعتقد بوليب أن سبب عظمة الرومان وسياستهم كان مرده العقل والتأمل 
المحرد! بل التجرية؛ الى أدت دورها في هذا النحال؛ فققد تعلم الرومان عبر 
الصراعات والصعوبات وامحن: إن النظام المختلط هو أفضل الأنظمة (145) 

وهذا النظام» الذي يمنح الغوة ل كان عالفيها قا راي 
بوليب لطبيعة التقهقر في الحياة السياسية الى يحكمها قانون حتمي في اهيار 
الدساتير. فهو يستعير من افلاطون فكرة تحول الملكيّة لطغيان وإلى ار راط 
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ومن ثم لأوليغارشيّة وبعدها لديمقراطيّة ومن ثم لغوغاء وعودة للسيد والملك من 
حديد. ففي هذا التصور لا نحد ذكراً للنموذج الأفضل الذي يحكي عنه بوليب 
وهو المختلط. إلا أله استدرك بفكرته: إذا تمككن أي شكل من أشكال الحكم من 
أن ين من عو "البذور المشؤومة" ال تفسد السّياسة» سيكون له الحظ في التعرف 
على الاستقرار عبر كمال الدستور المتوازن والمتكافهع وهو المختلط كمافي 
الجمهوريّة الروماتيّة ©2149 وعليه يبدو النظام المختلط وكأنه المخلص والمنقذ من 
ضيرورة ختنية1 لأتغرف كيف لكن علينا أن تستفهم حول الحمية: كيت الما أن 
نرف 3 لرنج تست لاح سس نالحد الدول حط أفضل من غيرها 
فتشكل نفسها بنظام مختلط!؟ 


- أهمية فكر بوليب السياسيّ وأثره على من بعده: 

لاتعود أهمية نظريات بوليب وأفكاره السّياسيّة لتحليله التاريخي المقارن 
للأنظمة السّياسيّة والحكومات» ولا لوصفه النظام المختلط بشكل مغاير» بل 
ترجعء أيضاء إلى ما تركه من تأثير في الفكر السّياسي من بعده بشكل عام. إذ 
ترك ألا واا مع الحقب اللاحقة للرومانية الوثنيّة أو المسيحيّة الوسيطة وأفكار 
"شيشرون”. 

وقد أحذت النظم السياسية الحديثة عن بوليب الكثير من تقاليدها ودساتيرها 
عبر حطات منها: 

ه "فكرته عن الدستور ونظام الحكم المختلطين الى تأثر بها مونتسكيو. 

ه فكرته عن نظام الفصل بين السلطات الى تأثر يها مونتسكيو وأحذها عنه 
وليس عن أرسطو الذي كان أول من تحدث عن هذا النظام» ووحدت 
طريقها إلى التطبيق على يد الآباء المؤسسين الأمريكيين الذين أعذوها 
عن مونتسكيوء وطبقوه لأول مرة في النظام المحتلط الدستوري 
والسّياسي الحديث الذي أقاموه في الولايات المتحدة الأمريكية. 

ه هبدأ حق الاعتراض على القوانين والأحكام المستند إلى مبدأ مراقبة 
السّلطة بالسّلطة وتقييد السلطة بالسلطةء اج أية سلطة الانفراد 
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بعناصر القوة والوصول إلى مستوى الاستبداد والتحكم المطلق في 

النظام السّياسي» واحتكار سلطة إصدر الأنظمة والقوانين 
٤‏ 75 78 م 

مبدأ توازن الستّلطات وتكافؤها بوصفه نظرية قانويّة ذات أسس 


الَحتماعية ومقوماك اا 20 
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2- شيشرون Marcus Tullius Cicero‏ (43-106 ق.م.): 
نحو استعادة النظام المختلط بصيغة أخرى 


وعومان ترنى ورابوس خطيب: e‏ ولدي ريهوم 
اشتهر باسم شیشرون» كان 1 أسرة مثقفة وميسورة وكان ابوه فارسا روماتيا 
با للاداب. ارتحل إلى اليونان 77-79 ق.م. وفي عام 64 ق.م توج قنصلاً من 
الحزب الارستقراطي. ولم يكن قد تخطي من عمره العشرين عاماً حي انحز مؤلفه 
الرائع "في الاحتراع" وهو يعد من أقدم الكتب في تعليم البيان والخطابة في الأدب 
الروماني. اعتزل السّياسة وحاول ان يتفرغ لكتاباته الفلسفيّة» لكن النظام الروماني 
عاد لاستشارته مرة أخرىء إِلَى أن أصبح ثل خطراً a‏ هرب عن طريق 
لخر على إثر ورود اسمه في لائحة المعارضين للحكومة المطلقة ا 
أكتافيوس وأنطونيوس ولابيدس» لكنه لم يفلت من يد العساكر فقتل من قبلهم 
قرب فورمياء وقطع ر أسه وأطرافه وأرسلت إلى روما لعرضها على الناس 
هناك 21490 , 

کا شرو کا قا عمطي مرها سیا و كانت اعمال وة 
ومراحعة مهمة» و كبيرة للفلسفة السابقة عليه» ومقدمة للافادة منها للاحقة عليه؛ 
ولاسيّما الفلسفة الوسيطة في القضايا الأحلافية والاجتماعيّة والسياسيّة. قال عن 
اتال اليا اوت تيا بعفوية ودون عناء» وأنّه لم يقدم فيها سوى بعض 
الكلمات الي لديه منها الكثير وما لاينفد.“" وبالرغم من اة لم يشهد 
لشيشرون ذلك الإنحاز الفلسفى السّياسي البارزء إلا أنه كان ذو مكانة كبيرة في 
التاريخ خ الرومان السّياسي. لديه كتابان مهمان الأول: "الجمهورية"”. والفان: 
"القوانين" وهي تشبه عنوانات كتب أفلاطون. يعد كتاب الجمهورية محاكاة 
لكتاب أفلاطون "الجمهوريّة" ووصفه البعض بأنه اعادة كتابة له أو اتماما لما جاء 
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فيها. والفرق بينهما: إن أفلاطون ينطلق من مفهوم العدالة أولاء لحرن اشتسكال 
الحكم فيما بعد» بينما شيشرون ينطلق انطلاقة تأسيسيّة في مقارنة أنظمة الحكم 
نان العدالة عفهوما تانويًا. وأما كتابه الك "القوانين" فإه يعود ليق كد اه بريد 
أن يوازي ماطرحه أفلاطون من رؤى وأفكار تأصيليّة في ا 
حكم بالأموذج الرومان ومايصب ي ال كان سا في هذا الكتاب» إلى 
ترسيخ واقع الامبراطوريّة الرومائيّة. مستفيداً بقوة من أفكار بوليب 01500 


- القانون الطبيعيّ واحتقار العامة عند شيشرون: 

حَمَّل شيشرون مشعل "النظام الجمهوري”" O‏ ا الأوليغارشيَين 
والدكتاتوريين؛ واعتمد مبدأ الحرية كفكرة أساس لذلك. إلا أَنْهُ كان حشنا وقاسيًاً 
مع العامة والشعب؛ إذ كان ينظر هم بأنّهم معدمين وأن هذا الصنف من الناس لا 
وثاق معهم. وهو يصفهم بأبشع الصفات من كوفم أشرارا وأوغاداء أو اللاشيء 
والمتفلتين والذين لم يستطيعوا تدبير شأفم المالي والأخلاقي. وبذلك فقذ مال إلى 
النخبة وأسماهم بالرجال الشرفاء. وكان لشيشرون كتثونا ووا حاو دين دنا 
أن يؤسس لثالية» ون كانت مر عا اه إلا أنها تطرقت و ا 
والأخلاق» إذ اعتمد شيشرون فكرة القانون الطبيعي» وهو لدا لي قاف را 
بين التنره بل آله مننظلفا مك رة مهاو لذ كل الاس قال 01919 

والقانون الطبيعي عند شيشرون ليس من وضع الإنسان بل ينبع من الطبيعة» 
ورا العدل را دو جو على و ن اجرب وهو كانون عا اا 
للبلاد جيعا لايتغير ولايختلف من بلد اف بلد» ويساوي بين الأفراد ويقيم العدالة 
بينهم. فمادام القانون واحدا بالنسبة للجميع؛ لزم إقامة العدالة والمساواة يينهمء 
وإزالة الفوارق الى تستند إلى الت أو اللغة أو الدين أو القروة" 0520 وتذلك 
وجب على كل القوانين المكتوبة والبشرية والمصطنعة أو المرنة أن تحذو بإتحاه 
قانون الطبيعة لتكون شرعية. 

ترتبط رؤية شيشرون للعدالة بمفهوم الحرية» فالعدالة هي طريقة للحياة 
توجحهنا للاعتراف بعصا الآخرين» والحرية تتيح للمواطنين المشاركة في الشؤون 
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السّياسيّة للنظام» وكذلك تعمل على تميئة عالم يجعل الأفراد متمكنين من ان 
يظهروا احتراما لمعايير الفضيلة المدنية» ومن خلال التهيئتين قي ا والعدالة 
يكون الناتج هو احترام لبيئة حرة سياسيّة تعتر حرف بالقائوة چا کا ور 
شيشرون أن الدولة هي ال تحمل هم تشريع القوانين العادلة من احل تطبيقها 
بالمساواة ولتوسيع مساحة الحرية للكل 153) 


- الدولة ونظامها عند شيشرون: 

برق شروت أن ال جماعة معنويّة وليست "محرد مجموعة أفراد مجتمعين 
كيفما اتفق» بل [هي] الأفراد امختمعون في أعداد كبيرة» ويربط بينهم توافق آرائهم 
يعندة القاتوت والحقرق: ورغبتهم المشتركة في حياة جماعية» يساهمون فيهابنما 
يعود عليهم جميعا بالخير والنفع المشترك. ويجعل هذا التصور من الدولسة شسبيهة 
بالموسسة المساهمة الي تكون مقو ينحنا او مشت ركاً بین جميع مواطنيهاء 
وهي مسؤولة عن تزويدهم بثمار التعاون المتبادل والحكم العادل" 59 

أما عن أصناف أنظمة الحكم فهو يعود للتصنيف الأفلاطوي- - الأرسطي قي 
السداسية» الى سردناها ميقا ع معاي الكم الك :إلا انه حبذ اللقايلة 
أو الجمع بينهما بل يعتقد أن كل نظام صالح حينما يفسد يليه تاريياء نظام 
مقابل في نوعية الحكم وهو الفاسد في التصنيف. وذلك يعى: 0155 


يفسد ويتحول إلى الأسواً 
النظام الأرستقراطي "نخبوي" 
يفسد ويتحول إلى الأسوأ 


النظام الدعقراطي "شعبي" 


يفسد ويتحول إلى الأسواً 


النظام الفردي الاستبدادي "فردي" 
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- النظام المختلط بوصفه مخرجاً من أزمات التدهور: 

ولتجاوز هذه التحولات نحو الأسوء يعتمد شيشرون النظام المحتلط الذي 
عثل النظام الأصلح لديه. وبذلك يلتقي مع ماحاء به بوليب في الجمع بين ماهو 
معمول به في الأنظمة الثلاثة: الملكي والأرستقراطي والدعقراطي. على أن يكون 
المزج بينها اف وشا كا ق لفطك ا و ان وود نذا 
النظام المحتلط في الأساس لغاية العدالة وهي المكوّن الأساس كذلك له 5“ 

رإذا تم مراجعة هذا النظام المختلط بدقة يمكننا أن بحد أَنهُ: "أرستقراطي في 
النواحي الأكثر أهمية؛ إذ إن الترتيبات تخطط لكي نوكب أن الأ ا ومن ثم 
عنصر الحكمة أو النصيحة» ينسب إليها الدور الحاسم. وعندما يكون معيار 
الستلطة من حق الشعب فإنّهِ يتوقع أن السّلطة الفعلية تظل مع مجلس الشيوخ» أنه 
يحب أن تمنح الحرية بطريقة ماء حي أن الشعب يُحث عن طريق نصوص كثيرة 
ممتازة على الاذعان لسلطة النبلاء. ويقوم نجاح هذا الدستور المتوازن والمنسجم إلى 
حد كبير على الوحود المستمر لأرستقراطيّة تمتلك الصفات المعينةء الي يصفها 
یرون ق اور لقو ان إله شرن ق هذه اهاور اة بيع أن سور 
الأ راا ف العان وان ك موخت فة اران ر يا ا کدنف 
ما انفاء ن قولنا غيلة التخري و طك الأ كر اة 
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3- سنيكا هععم56 (4 أو 6- 65 م): 
رم كر د وأتى ا 0 ا 
الفلسفة ودرسها هناك كما مارس مهنة الحاماة والخطابة. واتسمت حياته بكثرة 
التقلبات» إلا أله لم يفارق المزاج الرواقي. صار وزيراً للماليّة في عهد الإمبراطور 
كاليغولاء ودخل إلى بحلس الشيوخ. وبعد موته عزل سنيكا بسبب تهمة كيدت 
له من اخحت كاليغولا ابحميلة ففي إلى كورسيكاء وبعد وساطات» وانقضاء عزلة 
قاسيّة دامت تمان سنوات» استطاع أن يعود إلى ووک يا و الان 
بالتبي للإمبراطور السابق» والذي أصبح الحاكم الحديد بعد مؤامرة حيكت من ا 
ضد الوريث الشرعي والوحيد آنذاك. وأصبح حينها سنيكا مستشارا مسموع 
الكلمة لدى الأمير. وبالرغم من مساعي سنيكا في إعادة مقام مجلس الشيوخ إلا 
أن الروح الرجعيّة لديهم لقت الكثير من العقبات لمشروعه» علاوة على الطابع 
ضد نيروك تمدف للاطاحة به اتهم سنيكا بكوانه واحدا من المتآمرين» فتلقى أمرا 
بالانتحار» وتحدى, من حلاله» الموت الذي كان ينتظره تمدوء بعد عزله من 
اة رون ق 059 

ولم یکن سنيكا انتقائياً كشيشرون. ولم يكتف بالجمع والتصنيف»› بل کان 
للها اة 9 معياره الأسمى وهو قانون الطبيعة» الذي هو الخير الأعم والدائم 
الأساش (2159 
ر : 
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- حالة الطبيعة أو المجتمع ماقبل الستياسيّ عند سنيكا: 

ند لدى سنيكا نظرية حاصةء حينهاء في "رسالته التسعين إلى لوسسيليوس" 
وال تضمنت القول بالعصر أو المجتمع ماقبل السياسي» والذي اماه بابجتمع 
الذهبي أو العصر الذهبي. وهي حالة براءة وطبيعة وبدائية تحتكم إلى قانون 
الطبيعة فقط. فلم يكن هنالك من نظام قمعي يفرض سلطة إنسان على آحرء أو 
حي ملكيّة خاصة ولا عبوديّة. وبعد ذلك ظهرت المؤسسات الاحتماعيّة لدى 
البشر؛ وأصبح الناس محتاحين ها بحكم أَنّها تحد من الشر والخطر. وكان الناس 
حينها كما لو أَنّهِم للتو قد خرجوا من بين أيدي الآهة. ومن هنا كانت براتتهم 
وال تتأسس على جهلهم بصورة أخرى. ولم تكن لديهم الفضيلة بالمعيى الدقيق 
وإنّما كانت لديهم مادة الفضيلة وهي حالتهم الطبيعيّة 0169 

وما تمجيد الحالة الطبيعيّة» لدى سنيكاء إلا أساسا فعليًا لنظرياته السياسية» 
الي ستتصل باليوتوبياء وال كان الهدف منها إبراز مساوئ البشر ومفاس دهم. 
وانعكاساً لشعوره بالسخط والألم لانحلال الجتمع الرومائ على يد نيرون» تصور 
أن امجتمع ما قبل السياسي كان خاليًا من هذه الأشكال من الاستبداد 
TT‏ 


- الحكمة وتوعية الأفراد عند سنيكا: 

يطلب سنيكا الحكمة وينتقد التبحُرء ويقصد بذلك أن الحكمة هي الي 
تعلمنا كيف نستمتع بوقتناء بينما التبحّر يضيع ذلك الوقت» وكذلك فالحكمة 
تعلمنا كيف نحيا حياة حسنة ومثمرة» بينما التبحر يع الحياة السسيئة والمجدبة. 
وليس غاية الحياة» برأيه» أن يمتلك الإنسان كما كبيرا من المفاهيم والمعاني الي 
لاتحدي» بل يجب التزود بالقوة لمقاومة الشر وايجاد الخير المطلق للذات بالهناء 
الذي جزء منه القبول بالألم» وعلى ذلك يكون الحكيم هو من يستطيع مقاومسة 
القوى الخارحيّة والنكبات وأذى الناس» فيصيح ويبقى مُحررا لذاته وهو السيد 
الحقيقي لها. 6162 
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ترجه كا خطابه الأو ائ الطاعين» له الجياهيز الفائعة و الفا دة لأن 
يتواحدوا بوصفهم نقطة الاتصال بالكون. وهم الأفراد الذين يشعرون بالاضطرار 
للعيش مع الناس» فيد ر كوا أَنّهم يجب أن يحيوا بذاتهم ليحققوهاء فالإنسان» لديه» 
عن أن يعد فيه فة بالفقل, أي هر الى قاض نسة رعا هو لأر 
الرواقي عليه» بالرغم من أَنَّهُ لم يقتصر عليها. وفي ذلك مخالفة لعقيدة الفداء 
المسيحيّة الى ادعاها بولس في كون الله أو عيسى "يسوع- الرب" هو 
الخل ‏ 02 

إذن» فد شک الفردية والانعزال مقدمة للخلاص» لدى سنيكاء لكن 
ذلك يثير إشكال رئيسي حوله وهو: كيف للفرديّة هذه المنكفئة على نفسهاء أن 
تكون مقدمة لفعل سياسي ونظرة كونيّة» حسب مارغب به سنيكا؟ 

ف إخابة هذ الاشكال» يفول سنيكاء "قب أن مرل داخل اشا اشر 
فأكثر, لأن العلاقة بأولئك الذين لهم ميول مختلفة تشيع الاضطراب في الأشياء 
المنظمة» أحسن تنظيم» وتوقظ الانفعالات الدنيئة والخسيسة» وتسبب القروح الي 
ما برحت واهنة في العقل ولم تشف شفاء تاماً. أما الاجتماع والانعزال فيجب أن 
يكترجا ويتناوبا. سيولّد الأول رغبتنا في لقاء الرحال ويولد الأخير رغبتنا في 
أنفسناء وسيكون أحدهما علاجاً للآحر: إذ ستُّيرئ العزلة كراهيتنا للناس» وسيّبرئ 
الناس كراهيتنا للعزلة"*؟"» وبذلك يتبين الإشكال وكأنه حل لدى سنيكاء بينماء 
ف الحقيقة» بقي الأمر شائكاً. 


- النزعة الدينيّة والتعاليم المتياسيّة والاجتماعيّة لدى سنيكا: 

كان هنالك جانبان من جوانب تفكير سنيكا يتصلان صلة وثيقة بالنزعة 
الدينية: 

الاب الاق ع اماه ران ن الا لازو هة ر 0 

الجانب الثاني: وحود نزعة إنسانية تطبع مستوياته الأحلاقية. 

و كانت بعض مفاهيمه تؤكد هذين الجانيين» من قبيل الشعور بالإثم والبؤس» 
ما دعاه إلى تقدير صفى الرقة والعطف» وكذلك مفاهيم: او حر 
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للناىس» الي أنتجت معان امحبة والنية الطيبة للجنس البشري ككل. كل تلك 
المفاهيم ادن لها قاد في التعاليم اس 0155 


حاول سنيكا أن يعيد جحد الامبراطوريّة الرومانيّة الي سبقت التقييد بنظام 
ودستور بوليب مع أوغسطوسء واقترح برنابجه الثنائي لكي يخلص إلى تقسيم 
السّلطة بين الأمير ومجلس الشيوخ. وانتقد الواقع الذي يحول دون ذلك إلا موافقة 
الإمبراطور. ولذلك كانت شخصية الأمير هي الحاسمة ذوها وفقك راع أن سود 
امبراطورية عادلة يع أن يكون هنالك إمبراطور عادل ويتميزرمجمل 
الفضائل. 21960 وكأن القول هنا تنازليًا من سنيكا لتشاؤمه من الواقع وامكان 
اصلاحه فقال بالمستبد المستنير بالفضيلة والمعرفة. "لقد مثل سنيكا أبرز أعلام 
التشاؤم واليأس في الفكر السياسي» إذ كان متشائماً إلى الحد الذي عن تة أن 
حكم الطاغية الفرد المستبد» حير من حكم الشعب الذي رأى فيه جمهورا يحمل 
و و كه مقدار ا مح الشر الاد ساف ا ده رهی 
الطاغية» لذلك فإن الشعب عنده أكثر قسوة وظلما من الطاغية ما يجعل الس لطة 
الملكيّة الفرديّة المطلقة الوحيدة المؤهلة» في رأيه» لضمان الأمن وحفظ النظاءم"0670, 
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الفصل الثالث 


الفلسفة المتياسيّة 
في العصر الوسيط المسيحي: 


أفكار العناية والمدن الإلهيّة 


تبدأ هذه الفترة على أنقاض انميار فترة الامبراطوريّة الرومانية الغربيّة على يد 
القبائل الجرمانية. وبذلك افتتحت مرحلة حضاريّة» أحرى» مهمة في الغرب هي 
المرحلة الوسيطة. 
تتعلق المرحلة الوسيطة الغربية "المسيحية" بالحقبة الزمنية الممتدة من سقوط 
الامبراطوريّة الرومانيّة إلى القرن الخامس عشر مع سقوط الامبراطوريّة المسيحيّة 
وحكم الكنيسة» مع هيمنة العثمانيين الأتراك. 
تميز الفكر المسيحي فيما قبل الفترة الوسيطة بالفصل بين السلطة الزمنية 
للإمبراطور والسلطة الإلحية الى كانت للبابا. وذلك استنادا على مقولات المسيح 
ق أن جا تصن ضر وات و كلك فر إن ملك ليست في هذا العا . 
و تقم المسيحيّة بأي لور على ls al‏ لامها بل اعتبرت 
أن مصدر كل سلطة إِنّما هو الله ويجب طاعتهاء لأن مصدرها الإرادة الإلهية. 
لكن ذلك لم يدم فظهرت بعض المشكلات الي اعترت العلاقة بين السّلطة الدينية 
والسياسية» ومنها: 
1- الخلاف بين البابا والإمبراطور على حدود سلطة كل منهماء وبذلك 
بدأ البحث في أصل السّلطة وشرعيتها ومدى ارتباطها بالدين. 
2- أحذ نظام الإقطاع يخمد الح ركة الفكرية قي ا لخن أن إتصل 
المسيحيون بالحضارة الإسلاميّة في بلاد الاندلس فعادت لتزدهر. 
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وماتين الظاهرتين السبب قي إعادة النظر في امكانية وهيبة الكنيسة تحاه 
الإمراطور. حى قررت: إن كانت هي من تنصب الإمبراطورء فهي الت من حقها 
أن تخلعه إن لم يخضع لها ويواليها. وبذلك يحب أن يكون الإمبراطور أدن مستوى 
من السلطة الدينية. أما المشكلة الثانية المتعلقة بالإقطاع» فهي تظهر بسسبب 
النزاع على تبعية الإقطاعيّة لحكم الإمبراطور أو للمسيحيّة العالميّة» وبسببه إختل 
القوازت ف الطاعة والانضاء ينين 199 

وسنحاول أن نوجز الآراء فيما بعد التأسيس للكنيسة» وموقفها من السّلطة 
السياسية ورحالتها من الامبراطورية إلى مابعدهاء لتحديد تلك العلاقة ومستويات 
القفوة توما وكان ارز من نلق اح هذه المشكلة» علاوة على الإفادة من 
التراث اليوناني السئياسي هما: أوغسطين وتوما الإكوين. 
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1 - أوغسطين (أوغسطينيوس) Saint- Augustin‏ 
(430-345م): 
مدينة الله ومدينة الدنيا: 


هو أُوراليوس أغوسطينيوس؛ ولد في طاجستاء من أب وثئ» وأم مسيحيّة. 
تعلم اللاتينيّة وكان مولعاً بما. لم يكن ميّالاً إلى اليونانيّة» ولم يكن مؤمناء واصل 
دراسته على نصيحة أبيه؛ وارتحل إلى قرطاجة وتعلم فيها بجموعة من الآداب 
والفنون والبيان والبلاغة. شف بالحكمة وتعلمهاء وبفضلها اطلع على الكتاب 
المقدس» فخاب أمله في الحكمة» و م يفهم الكتاب. انتمى إلى المحموعة المانوية 
بسبب انشغاله ممسألة الشر» ورأيه بأنّه لمكن أن تلم بالإبمان المفروض. توفي 
رالد ىغام ارغتطن الان ود فر الك بحن کے اة لل ةة 
والسكون؛ وفيما هو حالس تحت شجرة قي بستانه» حسب مايقول» وإذا بصوت 
يأتيه يقول له: حذ واقرأء فعجب للأمر! فوقع بصره على رسائل بولس الرسول 
وقرأ فيها: "لاتمضوا حياتكم في الولائم وملذات المائدة» ولافي الفسق والفجور... 
بل البسوا سيدكم يسوع المسيح. وحاذروا من تلبية شهوات الحسد الفاسدة." 
وحينها قرر أن يعتكف» في بيت صديق له» مع تلاميذه وأصدقائه وأمه للصلاة 
والنقاش والدراسة. وحينها حلت نعمة الإيهان» كما يقول» عليه. وبعد أن وَقف 
نفسه لخدمة الله كمايرى» واستقال من عمله كخطيبء كب "ف النفس 
الخالدة" في ميلانوء» وبعدها ارتحل إل أفريقيا» لكن وفاة وق 9 ايطاليا. 
وقي روما كتب"في عظمة النفس"» وعاد بعد فترة لطاجستا وأنخر هنالك كتابه 
"الرد على المانويين" و"في الدين الحق". وأسَّسَ رهبانيته في هيبونيس "هيبون" وهي 
يقي ا في الجزائر" ووضع دا لها. وقي عام 401 نشر كتاب: 
"الاعترافات". ومن ثم كتابه: "في الثالوث"» وبعد أن طالت هجمات القوطيين 
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أفريقيا الرومانيّة» وشاع أن المسيحيّن هم السبب في الخراب الذي لحق أهل المدن» 
كت ا ET‏ وفي عام 430 وعلى إثر حصار مدينته» أ 
بأوغسطين المرض وتونن 

Ses‏ أسوي شيط كي تقد تهون 
وفلسفته في الأوساط المسيحية» واستطاع الإطلاع على اقات الوط اش 
عقب اعتناقه المسيحيّة في عام (387م)» وقد استرعى انتباهه القرب بين المسيحيّة 
والأفلاطونيّة27. وكان يعتقد أن التمجيد الذي قدمه لأفلاطون والأفلاطونيية 
إِنّما هو للدفاع عن العقيدة المسيحية والأخطاء الي وقعت أو تقع فيها. وقي ذلك 
قال: إن الأفلاطونيّين هم وحدهم الفلاسفة» وهم الأقرب للدين المسيحي لکن 
الفلسفة والدين موضوعها واحد» وهو العام المعقول» الذي يمكن استكشافه 
ES‏ 

ويعد أوغسطين أول كاتب يعالج موضوعات الدولة والمجتمع المدن في ظل 
المقول الدييّ. وبالرغم من وراثته للفكر الأفلاطون والمنجز الذي قدمه شيشرون» 
إلا أَنَهُ أعاد ااج هذه الأفكار ليلائمها مع إعانه الديي المسيحيّ. وبدت حل 
أعمال و كابات اعمط دينيّة هي ۱ الأحري وم يدع أن فيلسوف» في كلامه, 
بل لاهو تا يجاو ل الدفاع عن عقيدته. )172( 


- السيفان أو مدينة الله والدنيا: 

كان الكتاب الأبرز لأوغسطين هو ' 'مدينة الله" "000 04 راز)" وهو كتاب 
عظيم الأثر لأنه بنط تاريكا کا اة نين ةا الماضي والحاضر 
والمستقبل. ويمكن ان نعزو الثنائية الى تضمنها الكتاب بين مدينة الله ومديئة الدنيا 
إلى حذور مانوية كانت ترى العالم مكونا من إهي الخير والشر. وكان كتابه 
يهدف إلى الدفاع عن المسيحيين قبال التهمة الموجهة لهم من الدولة الرومانتية 
باهم حلبوا الكارثة عليها.”“ ويمكن أن نفهم الصراع المتخيل في هذا الكتاب 
وكأنّه اقرار بوحود سيفين الأول لسلطة الكنيسة؛ والثاني لسلطة الحاكم الزمئ 
السياسي. 
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والفكرة الأساسيّة ال تتحكم بكتاب "مدينة الله" هي الموازنة بين ما أطلق 
عليها "مدينة الدنيا" و"مدينة الله"» وينطلق اوغ في التأسيس لذلك عبر مافي 
طبيعة اللإنسان من ميل ومحبة. وهذه الحبة تنقسم لديه على قسمين: محبة الذات 
ومحبة الله أو ولائين: الأول للمدينة الى ولد فيهاء والشان لله. ولمذا نشأت 
مدينتان ترحع إليهما سائر المجتمعات البشريّة» المدينة الأرضيّة والمدينة السماويّة أو 
مدينة الله» الأولى تدفع مجتمعها الأرضي نحو التسلط والتملك بالدوافع والحوافز 
الدنيا.؛ وبذلك فهي مدينة شريرة ناقصة. وهي تمثل الشيطان حينما شق عصا 
الطاعة على ربه. وتحسيدها في حكم الآشوريين والرومان الوثنيين. والثانية تتقرر 
أن بحتمعها هو الذي يلتمس السلام والخلاص الروحي» وهي خيّرة كاملة. 
والصراع بين هاتين المدينتين هو القصة المثيرة الى ستنتهي في آحر الأزمان» و تحسم 
لحانب الله لأنْ السلام غير مكنا إلا فيها. ولابمكن أن تدوم أي مملكة إلا مملكة 
الروح. أما المدينة الأخرى فهي في الأصل: مدينة زوال» بحكم مافيها من عناصر 
الإنحلال والقلق» ولأنّها تجسد الطبيعة الإنسائيّة في جانبها العدواني والجشعي 
الا ا 

م يرد أوغسطين القول بأن مدينة الارض أو السماء تنطبقان على واقع مُعيّن 
بذاته. وإن جاءت محاكية لصورة من صور الإنحلال مع الامبراطوريات الوثتيةء 
كما في مدينة الأرض الى صورها مع الوثنية الرومائية وغيرها. كما أنه م يكن 
يقصد أن الكنيسة هي مملكة أو مدينة الله الى عناهاء وإلّما كان يعتقد أن خلاص 
البشر وتحقيق الحياة السماوية يعتمد على واقعيّة الكنيسة» بوصفها اتحادا يضم 
جميع المؤمنين» وقدرتها على أن تلعب دورها في تاريخ البشريّة بوحي كلمة الله 
ورعايته» وهذا السبب عد أوغسطين ظهور الكنيسة المسيحيّة نقطة تحول في 
التاريخ» لأنّها مرحلة الصراع بين قوى الخير وقوى الشرء ومنذ هذه المرحلة أصبح 
خلاص الإنسان مرتبطاً ممصالح الكنيسة ال هي في مرتبة أعلى من أية مصالح 
أعرق ا التمسك ب (075 

ويرى أوغسطين "أن مدينة الله لاتبطل الحاجة إلى المجتمع المدن [مدينة 
الدنيا]. فليس غرضها أن تستبدل المجتمع المدي» وإِنّما أن تكمله عن طريق 
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تزويده» فضلاً عن المنافع الي يمنحهاء بوسائل تحقيق هدف أسمى من أي هدف 
يمكن أن يسعى إليه مجتمع مدن. إِنّهُ لمكن الاستغناء عن المجتمع المد نفسه مسن 
حيث أَنَّهُ يدبر ويقدم الخيرات المؤقتة أو الماديّة الى يحتاج إليها التاس هنا على 
الأرض... ولذلك لاتلغي المواطنة في مدينة الله المواطنة في بجتمع دنيو 
يوك" 11790 وو كد إ عيطق علج الله د ن ولو مها العامة 
والمبراعية :]3 لتمكنها أن تنفضي ولأفكن أن بقل "تفضيله دة الله يبا 
ق الد ا رة ور قاطا ولا مغ الفا ااا وء غا 
وقوله بإمكانية انتقال أهل المدينة الأرضيّة إلى المدينة السماويّة» وارتقاء الحاضرة 
الأرضيّة وبلوغها مرتبة الكمال مَكجوظ الذلك و بده رد 
السبيل وتقودهم إلى طريق خارص توه الحيئة هي الكنيسة» لأنّها ذلك الجزء 

من المدينة الإليّة المقيم على الأرض قا فد سير أو غربياء لكنه يستمد 
حيويته في أسره وغربته من قوة عقيدته وعمق إمانه. ويوحب أوغسطين على 
الحاضرة الأرضيّة اعتناق المسيحيّة إذا ما هي أرادت بلوغ الكمال" 179) 


- الأمم المسيحيّة: 

يعد أبرز ما او و دن انفكا تصويره لفكرة بجموعة الأمم 
المسيحية «Christian Commonwealth‏ إضافة إلى فلسفته التاريخية الي تصور 
هذه (الأمم) على أنّها ووه اتطون STE‏ قدرة أوغسطين 
العظيمة استطاعت هذه الفكرة أن تصبح ا ااا من الفكر المسيحي» فإمتد 
انطباع هذا الفكر يما لا إلى العصور الوسطى فحسب» بل وإلى عصورنا 
الد 0 

دافع أوغسطين بشدة عن فكرته القائلة بضرورة أن تكون محموعة الأمم 
(الكومونويلث) مسيحية» وذلك لال يفن أن أية دولة تعجز عن إقامة العدالة 
مالم تكن مسيحيّة. ومن الخطأ القول: بأن دولة "لامسيحيّة" تستطيع أن تعطي 
كل ذي حق حقه» أي EE‏ إذا لم تكن هي تستطيع ان تعطي 
حق الله تة في العبادة. واعتقد اوقت أن الامبراطوريات ما قبل المسيحية 
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كانس دولا بلع ى والمحدود. لأن أيْة بجموعة بشريّة لابمكنها أن تكون دولة 
بالمعى الدقيق والحق إلا إذا كانت مسيحيّة. ولذلك لا يتسئ» مطلقاً لأي حكومة 
اتلك صلة بالكيسة أن تكرت عاذ ر فة ا سيق تامس فكعرة 'سحيادة 
الكنيسة واستقلالها فهي تختص بالسلطة الروحية» بينما السلطة السياسية الزمنية 
تقتصر على ماهو مشاع بين الناس بع ات ا 


- العدالة: 
يقيم أوغسطين تممييزاً بين العدالة لدى الفرد والعدالة في الدولة» تأثرا 
بأفلاطون» والانسجام المتوحى لديه» شبيه بانسجام أجزاء الجسم الإنساني» فإذا 
تحققت العدالة وعم السلام بين أعضاء الجسم الاجتماعي» بمكننا القول: إن الغاية 
الأساسيّة للتجمع البشري قد ابحرت وتحققت. وكذلك بيز أوغسطين بين العدالة 
الاحتماعية والعدالة المطلقة» وبين القانون الدنيوي والقانون الأبدي: 
- القانون الدنيوي: يدفع الأفراد إلى التخلي عن مصالحهم الشخصيّة من 
أجل مصلحة عامة ومشتركة. 
- القانون الأبدي: هو الذي يقضي بتوافق القوانين المدنيّة الخاصة مع 
المعايير والقواعد الثابتة الي في المدينة المقدسة "مدينة الله" ٩۶0‏ 
ولذلك» فإن "مواطن مدينة الله يعرف غالبا من العدالة الي يطبقها في بلده 
الخاص» ويتوافق مع قوانين هذا البلدء ويحاول فقط نشر السلام المدني في العلاقات 
بين الامم... إن إعانه في المدينة المقدسة يقوي عدالته في المدينة الى يعيش [فيها]ء 
فإن حضوعه للقوانين يحد حا لامكن تحاوزه في متطلبات إعانه» فهو لايطيع 
قيصر إلا .ممقدار مايطيع قيصر الله. المدينة المقدسة هي مدينة المختارين من الله قبل 
أن يفرقهم اموت ثم 01 
- في أصل المتلطة وطبيعتها: 
يرى أوغسطين أن المجتمع الأرضي أو المدني إِنّما يرتبط بالنظام والارادة 
الاطية من أوجه عدة منها: كك 
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أولاً: إن كل سلطة تنبئق عن الله: فمن الله يكون مبدأ كل سلطة: وإن 
كان الإنسان يتحالف مع قرينه لكي يختاروا زعيماً لإدارتهم وهو مايؤسس المدينة 
الارضية إلا آله غير كاف لكنيب الشرعيّة لهذا :السلطان. هن الدفيق أن تقول إن 
هؤلاء الحكام يحصلون على وظيفتهم عبر الانتتخاب أو الحظ أو الوراثة» لكنهم 
لايكتسبوا السّلطة إلا من الله الذي ترك هم المسببات الثانوية لتقوم بدور التفضيل 
والاختيار أو الخضوع. بينما السّلطة في حوهرها وي أصلها مستمدة من مشيئة 


5-4 


الله. 

انياً: الله هو المنظم لكل شيء ولايترك الناس دون عناية: يعن أ من 
المستحيل أن يترك مالك الأرض ومدها بلاررعاية مته . وح صور الاستبداد إِنّما 
موود واه برعا وإن كانت غامضة لديناء إلا اماق تدوز 
اوفط عمل حكبة عي أن هع ما 

نحد قي هاية المطاف مع أوغسطين» ا كان ميل لخضوع سلطة المادة إلى 
سلطة الروح» لأنّها الوحيدة الى تكفل العيش كناء وسلام وطمأنينة» ولك هی 
مهمة المؤسسة الدينية الي تأحذ على عاتقها وظيفة التطوير الروحي لمؤمنيها مسن 
المسيحيين. 
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2- توما أو توماس الإكويني Thomas Aquinas‏ 
(1274-1224م): 
الدولة والمجتمع والنظام الالهي: 


ولد توما الإكوين في جنوب إيطالياء والتحق بدير الآباء الدومنيكان وهو في 
الثامنة عشرء ثم إلتحق بالدراسة في جامعة نابولي ثم كولونيا ليصبح. بعدهاء 
مدرسا جامعيًا. عاش قي أواخر العصر الوسيط فواكب مختلف الثقافات 
والديانات والظواهر السياسيّة والاحتماعيّة» نما جعله يتعرف بيسر على أهم 
الأفكار والمذاهب اليونانيّة والرومانيّة» فتوفرت له مستلزمات بناء نظام فكري 
حديد يهدف 2 الحمع بين الروح والعقلء أو الدين والفلسفة!2183. "ولأن 
تركيبة الثقافة والبناء الفكري عند الإكويي لم تؤحذ من الكتب المقدسة فحسب» 
بل ومن المستجد من الأفكار والنظريات والموروث من الفلسفة اليونانية الأرسطية» 
الي تعرف عليها الإكويئ في صورقا المعدلة» والأفكار الى وضعها الفلاسفة 
المسلمون؛ ولاسيّما ابن سينا وابن رشد. فقد ساهمت هذه المصادر الفكرية المتنوعة 
في اكتساب الإكويي للقدرة اللازمة للدفاع عن المسيحية باستخدام تلك المصادر 
وأدواتها المحتلفة وفي مقدمتها المنطق الأرسطي» الذي وضعه في حدمة عقائده 
اللا 180 

لم يحارب الإكويين الأفكار السياسية اليونانية أو الرومانيةء الي سميت 
بالوثتيةء وبذلك حصل تحول في الفكر السّياسيّ الذي كان مسيطراً على العصر 
الوسيط. فقد أبدى الإكويئي اغبا ونقة ما طرحه أرسطو وشيش رون في هذا 
امجال» واعتبر ما طرحوه جدير بالاهتمام لاهم وإن لم تكن لديهم نصوص إَِيِة 
ومنزلة» فإن لديهم حدس وحس طبيعيّ ورؤية عقليَّة تستطيع تقوم الأمور 
e‏ منظم ومتكامل ومنطقي ٠5(‏ 
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- الأخلاق وتأسيس القانون: 

كان القديس توما الإكوين أرسطيًاً في كثير من جنباته. وإذا نظرنا لموضوع 
الأخلاق الذيهء مسجد أله يأخد الفكرة: الأساسيّه [لأحلذق الطبيعية عن أرسظو إذ 
بوك أن ارادتنا تنزع أو تتجه اتحاها طبيعياً وعفوياً نحو الخير الذي هو غايتها. 
ولذلك يوحد نور طبيعي في الإنسان يهديه نحو هذه الغاية. هذا النور هو الذي 
يسميه توما الإكويي ب "القانون الأزلي". وبذلك فإن شرائع الأحلاق والقانون 
إنّما تقوم على أساس عقل الله الذي تخضع له كل الإرادات البشرية» لأن القانون 
الأزلي ثل عقل الحكمة الالمية 0186 

لقد وجه الإكويئ عنايته بالقانون أكثر من غيره من موضوعات الفلسفة 
السّياسيّة؛ فتميز فيه تميزأً قل نظيره. وقي نتيجة لما حلص له الإكوييئ؛ نحد أنه قد 


صنف القوانين على أربعة أقسام هي: 


-1 


-2 


(187) 

القانون الأزلي: وهو القانون الذي يدبر شؤون الخليقة كلهاء عبر 
حكمة إلهية قد تسمو فوق فهم الإنسان. 

القانون الطبيعي: يمكن أن نصفه بأنّهِ انعكاس لحكمة الله وتدبيره في 
المحلوقات» وهو يتجلى في ما تغرسه الطبيعة في الكائنات الحيّة من ميل 
نحو الخبر وفعله. وتحنب الشرء وحماية النفس» وتحقيق الحياة المترنة 
والعيش في مجتمع. وبذلك فالقانون الطبيعي هو مايجعل الإنسان ا 
عن أوسع ابحالات لتحقيق ميوله الآنفة الذكر. 

القانون الإلمهي: بمثل هذا القانون الوحي أو التبليغ والرسالة السماوية» 
وهو بذلك حمل التشريعات الي تعد نعمة من نعم الله وليست من صنع 
العقل الطبيعي. وهذا الوحي لايعارض العقل بل يؤيده عند الكوييٰ. 
وهذه هي السمة الأهم لديه؛ إذ لم يوسع اة بين العقل والإيمان. 
القانون الإنسابي: وهو القانون الذي وضعه الإنسان لينظم حياة الجنس 
البشري نفسه. واعتقد الإكويئ أن هذا القانون لم يأت بجديد, لآأئه 
نتيجة للمبادئ الي يتضمنها القانون الطبيعي» وقد قسمه على صنفين: 
القانون المدني وقانون الشعوب. 
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- ضرورة الاجتماع والحياة السّياسيّة: 

يؤكد الإكوين أن المدينة» بحد ذاتماء ضرورة للإنسان؛ والحياة السّياسيّة أمر 
ي لهبجؤذلك ار ار لأن اأ خر قد كعد أن لاف بط يوان 
سياسي. فليس الإنسان هو الكائن الوحيد الذي يعيش في اجتماع, إلا أله بخلاف 
غيره من الكائنات» كائن سياسي. ويحتاج إلى قانون ينظم حياته تلك ويحدد فيها 
امن راا لك ينيد ا ا لتو رده الروكقة ا 
والمدينة السعيدة» قي رأيه» تسعى إلى الخير المشترك عبر تحقيق العدالة. وعلى تلك 
المدينة أن تومن الاكتفاء ا الذاتي» ا شعلقه ع عا وق 
بحتمعها يحب أن ينصهر الأفراد دون أن تختفي ذاتيتهم المميزة لهم. ويبقى فيه لكل 
فرد حريته وحيويته وحياته الخاصة مع مايستلزمها من التعاون والالفة (158) 


- المجتمع والسّلطات: 

يحاول الإكوين أن يربط بين النظام الكون الإلهي والنظام الاحتماعي- 
السياسي» فيرى أن الكون عبارة عن "نظام مرتب بمتد في درحات تبدأ من الإله في 
علاه» وتنتهي عند أدن المخلوقات. ويعمل كل كائن منها بدافع داخحلي مستمد 
من طبيعته» مجاهداً في سبيل الخير أو الكمال الملائم لطبقته من المخلوقات. ويستمر 
بحاهداً حى يأحذ مكانه في هذا النظام التصاعدي حسب درحة الكمال ال وصل 
اليها. ويسيطر الأعلى» في جميع الأحوال؛ على الأدق ويفيد منه» كما يسيطر الله 
على العالم أو كما تسيطر الروح على الجسد"*". ووصف الإكويي المجتمع باه 
يهدف إلى كماله وتحقيق غاياته عبر تشبيهه بالطبيعة ال يخدم فيها الأدن الأعلىء 
فالرُرّاع والصتاع مدان اججتمع بالاحتياجات المادية والقسيس يسهم معهم في 
الصلوات وإقامة الشعائر الدينيةء وتسهم كل فئة في هذا المجتمع ما تزاوله أو تتقنه 
وتجيده» وما الحاكم إا حلي لطبيعة امجتمع فيكون في أعلى قمته. ويبقى الحكم 
أمانة في أعناق الجماعة كلها لاهم كلهم مشتركون بفعل الخير العام 
ا 
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وحينما يطابق الإكوين بين النظام الإلهي والنظام الدنيوي المطلوب, فإنّه 
يؤ سس ذلك على تصور فلسفي نابع من العلاقة بين العقل والدين» "ففي الطبيعة 
الإنسانية» بوصفها من صنع السماءء ثمة طاقة للتحرك النشط بإتحاه التوحد الكامل 
مع الركن اللانمائي لوجود الإنسان» الذي كان مصدر كل التطور نحو ايصال 
الطبيعة إلى الكمال. حي لغة البشر حسدت إعند الإكويي] حكمة السماءء 
وكانت» من م» أداة حديرة» قادرة على مقاربة أسرار الخلق ومعالحتها. ومن هناء 
فان عقل الإنسان قادر على العمل قي إطار الإيمان مع التحرك, في الوقت نفسه» 
وفقا لمبادئه الخاصة"21917 ومن خلال الثنائية هذه ستنبثق الكثير من الثنائيات في 
تفكير توما الإكويئ. / 

يؤسس الإكويين على ماسبق» أن هنالك سلطة مدنيّة» تلتمس الخير للمدينة 
أو الحاضرة» بنو ع من الاستقلال العقلي» الا آنا إن وقفت بالضد من ال اطة 
الروحية الى أوكل الله ها مهمة الخلاص الأبدي» فإِنّها تكون حينئذ على خطأ 
ويحب تقويمها. ومن هنا يتبين الحانب الواقعيّ والعقلاني لسياسة الإكويي. لأن 
املك ما من مسوغ لمملكته إلا فعل الخير وتحقيقه بين الناسء فإن لم يفعل ذلك 
وقدم مصالحه الخاصة على مصالح الرعية» وحب على الرعيّة أن لّوا أي التزام 
منهم نحوه وبذلك يعلنوا خلعه. لكن في وسط هذه الأفكار توجد فكرة أساسية 
تؤكد أن الدولة العقلانيّة لمكن أن تكون إلا مسيحيّة. ودليل ذلك عد الإكويي 
أن القانون الإلهي هو حد الخبر الحق؛ ومهمة تعليمه تعود للكنيسة؛ ولهذا فمن حق 
الكنيسة أن تحرم الملوك وتخلعهم كزللى (92) 

وكان الإكوينئ يرى أن العلاقة بين السّلطة الدينية والمدنيّة الزمنية شبيهة 
بالعلاقة بين الروح والجسد. ففي داحل كل إنسان هنالك طبيعتان أو نظامان» أو 
درجتان من السعادة: وانسجاما مع ذلك تكون هنالك سلطتان: الأولى دييّة 
والأخرى زمنية "سياسيّة". والروحيّة هي الأسمى كما تسمو الروح على المسد. 
ولذلك فمن السهل تفسير سلطة البابا على الحاكمين, لاله هو الذي يقوم ويقيم 
ا 
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- نظم الحكم وأنواعها: 
يكمل الإكويئ تماشيه مع المنجز الأرسطي» فيرى أن أنظمة الحكم تنقسم 
ّى ثلاثة هي: الملكيّة والأرستقراطية والديمفراطية. وأنّه باغرافها ستكون النُظم 
الاستبدادية والفوضوية. 
ويرى الأكوي أن الملكيّة هي أفضل أنواع الحكم لاعتبارات منها: 
الاعتبار الديي: إن ممارسة السّلطة الملكيّة هي شبيهة ما يمارسه الله مسن 
سلطان. كما أن التركيبة الى تسود النظام الملكي تشبه ما أراده المسيح للكنيسة. 
إذ ينظر إلى العالم على شكل نظام تصاعدي أعلى مرتبة فيه الله. 
الاعتبار الفلسفي: إن كل فن إِنّما هو يقلد ويحاكي الطبيعة. وبا أن الطيعة 
ترتكز على مبدأ الوحدة» فإلّه يحب أن تكون السّلطة السّياسيّة في نظام يعتمد 
الوحدة في القيادة ولذلك يكتسب النظام الملكي قوة وأفضلية عمّا سواه من 
الأنظمة الي تتعدد فيها السّلطات. 
الاعتبار التاريخي: يرى الإكويي أَنَّهُ كلما فرغ منصب الملك فإن المدينة 
تنهار» وفي ذلك شواهد تاريخية كثيرة. ولذلك فالملكيّة يمكن أن تكون النظام 
الأفضل اذا لم تنحرف عن أهدافها فتصبح الأسوء مع الاستبداد» وذلك بداعي 
الأنانية. فالأنانية تقود الملك إلى العزلة. 
إلا أن الإكويئ يستدرك ذلك عبر قوله بأن النظام المختلط هو الذي يمكن أن 
نذا عذهالتحولات غوالأموء. وعو كرت ن للكت والأرس قر 
والدمقراطيّة" وتظهر هنا إفادته من أرسطو وشيشرون. ويحصر الإكويي حسنات 
النظام المختلط في أمرين: 
1- إن مشاركة الشعب في الحكم هي الوسيلة الأبجع والوحيدة في الحافظة 
على السلم الاحتماعي. وتلك المشاركة هي الكفيلة في بناء الدولة 
والدفاع عنها. 
2- إن مشاركة النخبة في لحك تعد لللك عن الأ راف والتحكم 
والاستبداد. 
م يكن الإكويني ليبعد الملكيّة عن صور النظم الصالحة وإِنّما عمسلل على 
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قوانين عادلة ويعاونه 5 ذلك بجموعة من الإداريين والولاة المنتخبين من قبل 
الشعب. وبذلك يتيح للجميع ممارسة سلطة الاختيار والحكم. 0174 
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الفصل الرابع 


الفلسفة المتياسيّة الإسلاميّة: 
الحكم الفاضل بين مثاليته وواقعيته 


كان الهم الأساسي للفلسفة الإسلامية هو الهم المشترك لدى كل الديانات 
حينما طرأت عليها الفلسفة: إِنَّه محاولة التوفيق بين الدين والفلسفة أو العققل 
والإقان: وبالرغم نما اعت به الفلشفة المسيحية من تصورات في ذلك إلا أن 
الفلسلة الاسلافته ا ن ظريقا مكائرامكتدن الفعمتر غ اهي 
حوانياته إعلاء ضمي للفلسفة على الدين؛ بالرغم من الإطار الصوري أو في بعض 
المفاهيم الدينية الي حاول الفلاسفة المسلمون اضفاءها على المقول الفلسفي. 

وبحاراة مع طبيعة كتابناء يحب أن نميط اللثام عن هذه الجدلية في اطارها 
السياسي» وكيف امكن للفلاسفة المسلمين تناولها في إنتاحهم لرؤية الدولة ومقام 
الدين فيها. ولعل أبرز الشخحصيات الي تناولت هذا الموضوع» وتخص منهجية 
العمل وجمهوره هم: الفارابي وابن سينا وابن خلدون. 
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1- أبو نصر الفارابي (339-260ه): 
الحكم الفاضل وأضداده: 

وهو أبو نصر محمد بن محمد طرخان بن أوزلغ» المعروف بالفاراببي» تركي 
الأصل» منسوب إلى فاراب» ولاية في بلاد الترك» وقيل أله فارسي.. سمي بالمعلم 
الثاني لاله كان 0 المفسرين لكتب المنطق الأرسطي. تحوّل الفارابي بين 
بغداد وحلب بعد أن تعلم فيهما الكثير. كان ميّالا للزهد وحياة التقشف والفكر 
والتأمل» وغرف عنه النبوغ في الفلسفة والرياضيات واللسان والكيمياء والعلوم 
العسكريّة والموسيقى وغيرهاء وأنجزء بالعربيّة» أكثر من ثلاثين كتابا. 2150 وما 
يهمنا» ف سباق كايا أن تسلظ الضوء على منحره في السياسة, 

ويبدو أَنّهُ "لاحلاف بين الدارسين لفلسفة الفارابيء أن كتاب آراء أهل 
المدينة الفاضلة يشكل العمود الرئيس في فلسفته» شأنه شأن كتاب "الجمهوريية" 
لأفلاطون (ت348 ق.م)» إذ أودع الفارابي في كتابه» هذاء فلسفته في الوحود 
والإنسان والسياسة والاجتماع والمعرفة وغير ذلك من الموضوعات 
الفلسفية"1760), وتميل إلى أصالة الفلسفة السّياسيّة الفارابيّة» بالرغم من وحود 
بعض المتشابمات مع الفلسفة الأفلاطونيّة لاله أدخل أفكارا مهمة في طبيعة امجتمع 
وفئاته» ولأنّه نحت مفاهيما جديدة لمقوله السّياسي» كفكرة النبي والفيلسوف 
والعلاقة بينهما من جهة» وعلاقتهما بنظرية العقول والفيض من جهة أخرى. 

ويرى الفارابي أن الصناعة الى يكون مقصودها الجميل هي الى تسمى 
الفلسفة» ولا كان الجميل صنفين: صئف علمٌ فقطء وآخر هو علمٌ وعمل؛ 
أصبحت الفلسفة تختص بتحصيل المعرفة بالموجودات الي ليست من فعل الإنسان 
وتسمى النظريّة» وبتحصيل معرفة الأشياء الي من شأما أن يفعلها الإنسان وهي 
العمليّة أو المدنيّة. والقدرة على تحصيل الأشياء الجميلة لأهل المدن» وحفظها هي 
ا بالفلسفة السا ٠197(‏ 
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- ضرورة الاجتماع وطبيعة المجتمعات: 

يقول الفارابي: إن "الإنسان من الأنواع الي لابمكن أن يتم ها الضروري 
من أمورهاء ولاتنال الأفضل من أحواهاء إلا باحتماع جماعات منها كثيرة ق 
مسكن واحد. والجماعات الإنساتية: منها عظمى» ومنها وسطى» ومنها صغرى. 
والجماعة العظمى هي جماعة أمم كثيرة بحتمع وتتعاون. والوسطى هي ا 
والصغرى هي الى تحوزها المدينة. وهذه الثلاثة هي الجماعات الكاملة.... أمَا 
الجماعات في القرى» وا محال» والسككء والبيوت» فهي الاجتماعات الناقصة» 
وهذه منها ما هو أنقص جداً وهو الاجتماع ا مدزلي» وهو جزء للاحتماع في 
السّكة. والاجتماع في السكة هو جزء للاجتماع في المحلق» وهذا الاحتماع هو 
8 للاجتماع 1 

ويرى الفارابي أن هنالك ايزا بين الأمم نفسها (المجتمعات الكاملة 
الو سطی): ف تتميز عن الأمة بشيئين طبيعيين: بالخلق الطبيعية» والشيم 
الطبيعيّة» وبشيء ثالث وضعي وله مدحل في الأشياء الطبيعيّة وهو اللسان» أعيْ 
اللغة الي ا تكورن اا 

أمّا عن الفوارق والمفاضلات بين رتب الناس في المجتمع فيقول الفارابي: "إن 
الناس يتفاضلون بالطبع في المراتب بحسب تفاضل مراتب أجناس الصنائع والعلوم 
ال أعدوا بالطبع نحوها. ثم الذين معدون بالطبع نحو جنس ما يتفاضلون بحسب 
تفاضل أجزاء ذلك الجنس... فإن الذي له قدرة على الاستنباط في جنس ماء رئيس 
من ليس له قدرة على استنباط ما في ذلك ابحتس". وهنا يكشف الفارابي 
عن التفاضل حى داخل الفئة الاجتماعية الواحدة وليس ا ري 


- المجتمع: 
يرى الفارابي أن امختمع مكون بوصفه جماعة عضويّة متكاملة» كما ويشبه 
"المدينة الفاضلة بالبدن التام الصحيح, الذي تتعاون أعضاؤه كلها على تتميم حياة 
الحيوان» وعلى حيظيا على واقما أن و ع ا کے اظ 
والقوى» وفيها عضو رئيس واحد هو القلب» وأعضاؤه تقرب مراتبها من ذلك 
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الرئيسء ولكل واحد منها جعلت فيه بالطبع قوة يفعل با فعله» ابتغاء لما هو 
بالطبع غرض ذك العضو الرئيس» كذلك المدينة أحزاؤها مختلفة بالفطرة متفاضلة 


الحيئات» وفيها إنسان هو رئيس و[آخرين تقرب مراتبهم] من الرئيس 
ويشير الفارابي إلى وحود خمس فئات من الناس في المدينة هم: 


أت 


2010( 
)202( 
الحكماء والمتعقلون: وهم الأفاضل من وی ر 
الخطباء والبلغاء: وهم حملة الدين وذوي الألسنة. 

المقدّرون: وهم مجموعة الحسبة والمهندسين والاطباء والمنجمين. 
اججاهدون: وهم المقاتلون وحفظة المدينة. 

الماليون: وهم مكتسبوا الأموال في المدينة من فلاحين ورعاة وبجار. 


وهذا حلاف واضح بينه وبين التقسيم الطبقي الذي أقره أفلاطون» وكذلك 
ارسطو في رؤيتهم للمجتمع. 


= في رئيس المدينة الفاضلة ومزاياه: 


يبي الفارابي رؤيته في الرئيس وفق نظرة بايلوجية» في بعض جنباقاء 
فيقارب ایسد وأحزاءه من المدينة واحزائهاء وكذلك يعتمد الفاراابي على 
مقدمة فلسفيّة في التمييز بين أصناف من العقول» وعلاقتها بنظرية الفيض من الله. 


-1 


ر 


العقل بالقوة "العقل الميولان": الذي لم يخرج بعد من كونه امكان 
لتقبل المعقولات. 
العقل بالفعل أو العقل المنفعل: الذي حرج ليعقل المعقولات ويسير في 
درب كمال ادراكها كلها بالفيض من الفعال. 
العقل المستفاد: هو الذي يتلقى الكمالات والمبادئ العقليّة من الفعال» 
ويكون وسيطاً لنقلها للعقل المنفعل. 
العقل الفعّال: هو العقل الوسيط بين الله أو السبب الأول والإنسان 
بعقله المنفعل عبر المستفاد. 
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وطبق الفارابي هذا التصنيف على رأيه قي السّياسة» والرئيس» وطريقة 
تلقيه الوحي بالحكم, بقوله: "الرئيس الأول على الاطلاق هو الذي لايحتاج؛ ولا 
في شيء أصلاء أن يرأسه إنسان» بل يكون قد حصلت له العلوم والمعارف بالفعل 
ولاتكون له به حاحة في شيء إلى إنسان يرشده.. وهذا الإنسان هو الملك في 
الحقيقة عن القدماء وهو اووس أن يقال افيه اله ونح ا 
يوحى اليه إذا بلغ هذه الرتبة. وذلك إذا لم يبق بينه وبين العقل الفعال واسطة, فإن 
العقل المنفعل يكون شبه المادة والموضوع للعقل المستفاد» والعقل المستفاد شبه 
المادة والموضوع للعقل الفعال. فحينعذ يفيض من العقل الفعال على العقل المنفعل 
القوة الي يما يمكن أن يوقف على تحديد الأشياء والأفعال وتسديدها نحو 
السعادة"2030؛ وإذا حصل وفاض العقل الفعّال على القوى العقليّة للإنسان: 
النظريّة منها والعمليّة ومن ثم إلى مخيلته» "كان هذا الإنسان هو الذي يوحى إليه. 
فيكون الله عز وجلء يوحي إليه بتوسط العقل الفعّالء فيكون مايفيض من الله 
تبارك وتعإلى» إلى العقل الفعّال يفيضه العقل الفعال إلى عقله المنفعل بتوسط العقل 
المستفاد» ثم إلى قوته المتخيلة. فيكون با يفيض منه إلى عقله المنفعل حكيماً 
فيلسوفاً ومتعقلاً على التمام؛ وما يفيض منه إِلَى قوته المتخيلة نَا منذراً مها 
سيكون» ومخبراً بما هو الآن (من) الجزئيات» بوجود يعقل فيه الإلهي. وهذا 
الإنسان هو في أكمل مراتب الإنسانية وقي أعلى در جات السعادة... وهذا 
الإنسان هو الذي يقف على كل فعل يمكن أن يبلغ به السعادة. فهذا أول شرائط 
الرئيس. ثم أن يكون له مع ذلك قدرة بلسانه على جودة التخيل بالقول لكل 
مايعلمه» وقدرة على حودة الارشاد إلى السعادة» وإلى الأعمال الى بها 
قله الاقف وأن وكوف لاا للف ج نات يدجي ا هة امال 
ان ا 2017 

وهنا تتبين ه فكرة الحاكم النبي والحاكم الفيلسوف والفرق بينهما في علاقة 
المحيّلة بالانطباع بما هو وراد من العقل الفعّال الف هر ايودي السك فيد 
كاعري والكلة كي ما رساك بالضعي يكل ى من الفعّال مروراً بسلسلة 
العقل إلى أن يصلها ذلك الفيض. ويحب أن نفهم حيداً أن وكاستة القيئة الفاضلة 
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عند الفارابسي» لمكن أن تكون بالتربية مثلاً كما كان مع أفلاطون» بل إن هذه 
الرئاسة لاتتحق ى إلا بتوفر شرطين "أحدهما كمال الاستعداد لها بحسب الفطرة 
والطبع؛ والآخر كمال التهيئة .ما يكتسب من ملكات إرادية, فلا يص لح إذن 
ا كان مهنا خنع الر ياس قط ته وطس ريما ا اسه 

5 11 )205 
من صفات 
دفي خصال رئيس المدينة الفاضلة: 
(ويجب أن تكون بالطبع) ليكو ال ن ريسا وهي: 5 

1- أن يكون تام الأعضاء. 

قت أن ا 

4- أن بكرن ف وکا 

كت أن يكزة عبن العبازة. 

6- أن يكون محبا للتعليم والاستفادة من المعارف والعلوم. 

8- أن يكون محبا للصدق. 

9- أن يكون كبير النفس» عبا للكرامة. 

0 أن قوق عند اقرا والدثائس وسائن أعراطن الدنيا: 

1- أن يكون محبا للعدل وأهله بالطبع. 

2- أن يكون قوي العزيعة على الشيء وفعله. 
الحاكم وهي: )207( 

1- أن يكون حكيما. 

و أن يكون عالما حافظا للشرائع 

3- أن يكون له حودة في الاستنباط للشرائع 
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4- أن يكون له حودة في الرؤية وقوة الاستنباط لصلاح المدينة. 

5- أن يكون له جودة في الإرشاد بالقول إلى الشرائع. 

6- أن يكون له جودة في في ثبات بدنه ومباشرة الحروب. 

ويرى الفارابي أَنّهُ من الصعوبة احتماع هذه الصفات في فرد واحد ولي 
زمن واحد» فإن لم يوجد في الزمن الواحد من هو بمذه الصفات عمل بشرائع 
الرؤساء المتتالين ممن يجمعون أجزاءها. وإن وجد في الزمن الواحد إثنان تجتمع 
فيهم هذه الشرائط» وأحدهما حكيم والثاني تتوفر فيه الشرائط الباقية كانا رئيسين 
فق عله الد إن تعددوا أكثر كانوا كلهم رؤساء أفاضل» بشرط أن تلك 
أحدهم الحكقة فان ل يكن الحكيم فيها لاتدوم المفاينة و قز 209 

ويتبين نما سبق» أن الحاكم عند الفارابي يأخخذ صورة المقدس» إن لى نققل 
تأليه» وبعبارة قاسية لإمام عبد الفتاح» إلا آلا لاتحافي الحقيقة: فالحاكم هو: 
"الذي يوحى إليه وهو الوسيط بين الله والناس» وهو الذي يعرف مصلحة 
الشعب» وهو المعلم والملهم الذي يأمر فيطاع» أمّا الناس فهم "قصر" وهم "صبية" 
و"أطفال" ومن ثم فليس من حقهم مساءلة الحاكمء لألّه لأيُسأل عمًا يفعل وهم 
يسألون! فلا نقد» ولا معارضة وإِنَّما عليهم السمع والطاعة". 


- مضادات المدينة الفاضلة: 


يجعل الفارابي مضادات عدة للمدينة الفاضلة» وذلك إذا لم تتوفر على 
شروطها ني الرئيس أو تشكيلها البنيوي من الأعضاء وإقامة العدالة بين فئاقا 
الاحتماعيّة» وهذه المضادات هي: 010 

1- المدينة الجاهلية: هي الي لاتعرف الماد أن أهلها لم تخطر على باهم 
وان أرشدوا ها لايفهمومها ولايعتقدوا يماء ولم ر م ارات اسا ره 
يا من ظواهراه» كسلامة الأبدان والاستمتاع بالملذات. وهذه المدينة تنقسم إلى 
أقسام عدة هي : 

أ- المدينة الضروريّة: وهي الي يقصد أهلها الاقتصار على ماهو ضروري 

لهم لسلامة الأبدان؛ كالمأكول والمشروب والمسكون والمنكوح. 
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ب- المدينة البدّالة: هي المدينة الى يقصد أهلها بلوغ اليسر والثراء بوصفهما 
غاية لحياقم. 

ج- مدينة الخسة والسقوط: وهي الي يقصد أهلها اللذة بالمحسوس فقط 
وايثار اللعب والمزل بكل وحه وعلى أي نحو كان. 

د- مدينة الكرامة: وهي المدينة الي يقصد أهلها ك التعاون خضل أن 
يكونوا مكرمين وتمدوحين ومشهورين بين الأمم. 

ه - مدينة التغلب: هي الي تقصد إلى أن يكون أهلها قاهرين لغيرهم» 

لايقهرهم أحد غيرهم. ٍ 

و- المدينة الجماعيّة: وهي المدينة الي يقصد أهلها أن يكونوا أحرارا بفعل 

كل واحد منهم مايشاء وحسب هواه ولاعنعه في ذلك شيء. 

2- المدينة الفاسقة: وهي المدينة الى يعلم أهلها الآراء الفاضلة ويعلمون 
السعادة والله والعقل الفعًالء إلا انهم لايفعلون وفق ذلك بل إن أفعالهم مفارقة 
لأفعال أهل المدينة الفاضلة. 

3- المدينة المبدّلة: وهي الي كانت آراءها وأفعاهاء في البداية:؛ آراء هل 
المدينة الفاضلة وأفعالهم, إلا اها تبدلت فدخحلت في آراء وأفعال غيرهما. 

4- المدينة الضالة: هي المدينة الى تعلم آراءاً فاسدة في الله والسعادة والعقل 
الفعال. 


2- ابن سينا (370- 428 ه): 
التأسيس لدولة الشريعة بوصفها تدبيراً للنفوس الكثيرة 
في المدينة: 


هو ابو علي حسين بن عبد الله بن سينا. وقد ولد في أصفهان قرب بخارى» 
ظهر نبوغه وهو لم يزل طفلاء وتحصل على ثقافة واسعة بالنحو والهندسة والفيزياء 
والطب واللاهوت والفقه. شرح كتاب أرسطو في ماوراء الطبيعة» وله حواشي 
على كتاب النفس لأرسطوء علاوة على العديد من المؤلفات الخاصة مثل الإلحيات 
ومنطق المشرقيين» ورسالة حي بن يقضان» وقانونه كوو الي أصيب عرض 
کر علق ماه توق ير مق ال ت !21 


- ضرورة الاجتماع والعناية الإلهيّة: 

يظهر عند ابن سينا دور الجانه لدان تدب امس ورعانة والعناية بف 
"حيث تدبر الحكمة واللطف الإلهيان ا امجتمع آلا وار لان التفساونك 
والاحتلاف الداعيين الا منة إِليّة وشاهد على التدبير الإلهي» والسنّة الي 
تدبر الاحتماع وتحكمه» سسْنّة إلهية بوحي إلهيء وتؤدي 0 ألسان [البي] الذي 
كان راك ی وا وسكي ن وللطت ی ا ع يت 
فلت 

ولذلك» يقول ابن سينا: 'نّهُ من المعلوم أن الإنسان يفارق سائر الحيوانات 
بألّه لايحسن معيشته لو انفرد وحده شخصا واحداء يتولى تدبير أمره مسن غير 
شاك عار سسا تدرو رياف سهان و اله اتلد نهو أن Saa‏ 
بآخر من O Ee‏ ذلك الأو أوضاء مكنا بد E‏ كان هيدا 
اھا 98 بد ف رو اا و قار كه ولاتتم المشاركة إلا ععاملة 
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كما لابد في ذلك من سائر الأسباب الى تكون له ولابد في المعاملة مسن سئة 

و ل مه يه 
وعدل» ولابد للستة والعدل من سان ومعدلء, ولابد أن يكون هذا بحيث يجوز أن 
يخاطب الناس ويلزمهم السنّة. ولابد أن يكون هذا إنساناء ولايجوز أن يترك الناس 
وأراءعم في ذلك فيختلفون ويرى كل منهم ماله عدلاً وما عليه ظلماً؛ فا جاج ة 
إلى هذا الإنسان ني أن يبقى نوع الإنسان. .. فواحب» إذن» أن يو حد نبي» 
وواجب أن يكون إنسانا وواجب أن تكون له حصوصية ليست لسائر الناس حى 
يستشعر الناس فيه أمرا لايوجد لديهه"139©. وهذا النبي هو من اس تكملت 
نفسه عقلا بالفعل. وهو المتحصل على الفضائل العملية ويمتلك في قواه النفسسية 
حصائص ثلاث: سماع الله ورؤية الملائكة» وماع 219 


- طبيعة المجتمع ومراتبه: 

يقصد ابن سينا إلى جعل المدينة تترتب على ثلاثة أجزاء هي: ارون 
والصناع والحفظة» وأن رتب لكل نش مهم رئيسا تحنه رؤساء يلونه» 
ويترتب تحتهم يلوم إلى ا ينتهي 5 إفناء الناس. فلايكون في المدينة 
إنسان معطل ليس له مقام محدود» بل يكون لكل واحد منهم منفعة في 
لد215 

ويحرّم ابن سينا في المدينة كل من البطالة والتعطل» وبذلك يجب أن لايكون 
لأحد حظ من غيره في المال مع معافاة حسده» كما يحرم كل الصناعات الي مسن 
شأنها انتقال الأملاك والمنافع دون مصالح مقابلهاء كما في القمار وشبيهه» ويحرم 
الجرّف الي يتكسب منها البعض من تعلم الصناعات الربويّة والكسب من غير 

, 2102 

واتماما لمهام من هم في المدينة» يتصور ابن سينا أَنّهُ "لابد من ناس يخدمون 
الناس فيجحب أن يكون أمثال هؤلاء يخبرون على خدمة أهل لمدينة العادالة» 
وكذلك من كان من الناس بعيداً عن تلقي الفضيلة فهم عبيد بالطبع» مثل مثل الترك 
والزنج» وبالجملة الذين نشأوا في غير الأقاليم الشريفة الى أكثر أحواها أن ينشاً 
فيها أمم حسنة الأمزحة» صحيحة القرائح والعقول"'“. 
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- المتياسة الشرعيّة وضرورتها: 

يحاول ابن سيناء كما الفارابيء أن ينطلق» في التأسيس للممارسة العمليّةء 
من نسق أوله تة تقسيم العقول والعلوم المقابلة لهاء ويرى أن العقل هو أعلى قوى 
النفس النظرية "عقل نظري"» كما أن في الإنسان عقل عملي يظهر فعله من خلال 
التعدد في الطبيعة الإنسانية وعلائقها مع الآحرين والأشياء. والعقل النظري الأرفع 
في الإنسان لايترك العقول e E lS‏ تا 
وذلك بتجريد الإحساس من العوارض وبانتزاع الصور الكلية من الصور التحيّلة. 
ومعئ ذلك الوصول 9 القضايا الكليّة عبر المحزئيات المحسوسة. والعقل ف أول 
الأمر لدي عقلا بالقوة» ثم يصبح عقلاً بالفعل» وذلك وای الإدراك» ولا يمكن 
أن يتم ذلك إلا بتدحل العقل الفعّال الذي هو واهب الصور لكيه لفقل بالف 
وتتمايز النفوس العاقلة فيما بينها عبر استعداداتها للاتصال بالعقل الفعغال وقربما 
615 وبذلك فالأنبياء والحكماء ومن هم بأعلى صور الكائن الإنساني أرب من 
غيرهم إلى العقل الفعّال» وهم من يمتلكون شرف الرئاسة دوما. وتراتبيات العقول 
ومقابلها من المعارف والعلوم هي مايجعل ابن سينا يلجأ إلى تبيان ذلك المقابل. 
فيقسم ابن سينا العلوم عبر سلسلة تفصيلية من العلوم الدائمة والمؤقتة- الزائلة» 
والدائمة هي المتعلقة بالحكمة» وهي تنقسم إلى فروع وأصولء والأصول تنقسم 
على شأن التدبير.مختلف مستوياته. ويعمد ابن سينا على شطر العلوم غير الآلية 
على قسمين: علوم نظريّة وعمليّة. العلوم النظريّة وتشمل: العلم الطبيعي والعلم 
الرياضي والعلم الإلهي» والعلوم العمليّة وتشمل: علم الأخلاق وعلم تدبير اللزل 
وعلم تدبير المدينة170©. وعكن توضيحها كما في المخطط الاني: 

العلوم غير الآلية 
م 
العلوم النظرية العلوم العملية 


1 1 1 1 1 ِ 
الطم الطبيعي الطم الرياضي الطم الالهي 20 الاخلاق تدبير المنزل تدبير المدينة 
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وما يهمنا في الدراسة هو معرفة العلوم العملية وتفصيلاتاء ويتبين من قول 
ابن سينا إن: "غرض الفلسفة العمليّة تقويم النفوس ف أفعالهاء وهو ينقسم إلى 
تقوم نفس واحدة ويسمى ذلك اصلاح الأخلاق» وإلى تقوم نفوس كثيرة يشتمل 
عليها منزل واحد ويسمى تدبير المنزل» وإلى تقوم نفوس كثيرة تشتمل عليها 
مدينة واحدة ويسمى تدبير المدينة. وكل ذلك يتم بايداع النفوس الخبرات الحكمية 
المانعة من التظالم» وإزالة الشرور بالحكمة سواء وقعست من داحل أو من 
حارج" وهنا نقف على معن تدبير المدينة بوصفه الدلالة الأدق لدى ابن 
سينا في وصف الغرض من السياسةء وليست أي سياسة» بل السياسة القائمة على 
التخطيط الإلمهي. ولذلك فالنبي القائد أو خليفته إِنَّما يتمتعون بصفتهم الرئاسيّة 
لاهم معينين من قبل الله. 
- الرئاسة والمُلك. ودور اللطف الإلهي في ذلك: 

يعتقد ابن سينا بوجود مهمتين متلازمين للرئيس "نّا أو حليفة"» وها 
الطريقتين: الشرعيّة والسّياسيّة ويحب تفوضيهما إلى أشرف الناس» لعظم خطرها. 
"أما السّياسة» فبأن يأخذ الملك الرعيّة بالتناصف» بأن يبتدئ هو بالانصاف وترك 
التظالم؛ والعناية بالصناعات المفيدة في الحياة واضعاف الصنائع الممسدة كالزمر 
والرقص واللهو... ثم يأمر أن قرا في جامع الأسواق والمصليات أخبار أصحاب 
السياسات والملوك المتقدمين» ويرتقي من ذلك بأن يلتزم العلماء بالخطابات 
والشعر وتنظيم الأقاويل المستحسنة في السياسات... فأمًا طرق الشريعة فهي 
أشرف الطرق» لأنّها منسوبة إلى الإله» والإله مصدق ومخوفء ولأنّها مع وعد 
ووعيد يطول زمانهما... تكون على مردعة لمن يُقصر عقله عن التمييز بين 
الاتفاقيات والمقصودات"(021 

وهذا الرئيس الذي بعشل النبي» بداية» "ليس مايتكرر وجود مثله في كل 
وقت؛ فإن المادة الو القن كال عله مقع .ف كليل عو ار ن عا أن 
يكون النبي صلى الله عليه وآله وسلم قد د ایو 
المصالح لاان ديرا طا 022 
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وا أن :الى اة و غا لااو دوعا غناية و غا ا وا 
يوجه الناس بالشريعة لمن يخلف النبي ويكون رئيسا بعده» لذلك يقول ابن سينا: 
جب أن يفرض آلمتان طاغة من يخلقه» وأن لايكون الاستخلاف إلا مين 
جهته "72ء أي التعيين من النبي على الخليفة بعده اعتماداً على النص أو هو 
ال ية :وير ابن شيا أن "الاعات بال اضوب :+ جب أن حك 
في سنته: إن من حرج فإدعى خلافته بفضل قوة أو مال» فعلى الكافة من أهل 
المدينة قتاله وقتله؛ فإن قدروا ولم يفعلوا فقد عصوا الله وكفروا به'(224, 


- شروط الخليفة: 25© 


1- إِنَّهُ مستقل بالسياسة. 

2- إِنّهُ أصيل العقل. 

3- إِنَّهُ حاصل لديه الأخلاق الشريفة من الشجاعة والعفة وحسن التدبير. 

4- إِنّهُ عارف بالشريعة حي لا أعرف منه. 

5- أن يتفق عليه الجمهور عند الجميع. 

6- إِنَّهُ يسن على الناس: إِنّهم إذا افترقوا أو تنازعوا للهوى والميلء؛ أو 

أجمعوا على غير من وحد الفضل فيه والاستحقاق له فقد كفروا بالله. 

ويرى البعض أن القائد السّياسي» عند ابن سيناء ليس من شروطه فقط أن 
يكون منّسما ما لدى الانبياء من سمات» بل حي ما للفلاسفة منها؛ "فإن القادة 
اا ا ممن يحققون اللجماعة السياسية» سيكون من المتوقع منهم» أيضاء 
إظهار الصفات الأشى للفلاشفة. والحقيقة أن القادة اليسو وركة الأنبياء قط .بن 
هُم» أيضاء يحسدون أفضل اسهامات الفلاسفة. وبالتالي فإنّهُ ينبغي لتأسيس جماعة 
سياسيّة أن يكون هناك قادة/ فلاسفة سياسيون» قادرون على مساعدة الناس في 
بلوغ الصفات الأحلاقية لطبيعتهم الاحتماعيّة» حي عندما لايكون عامة الناس 
قادرين على ذلك بأنفسي 26 , 
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- وظائف e‏ المدينة عند ابن سينا: 

ع عن اة أن بسر يننا في الأحلاق والعادات» تدعو إِلَى العدالة» الي 
هي الوساطة» لكن هذه 00 تقتصر على الحكمة العمليّة الى تتعلق ممصالح 
الإنسان؛ حسب قاعدة: لاضرر ولاضرارء لا افراط ولا تفريط. أمماالحكمة 
النظريّة فلايكلف فيها التو سط. والفضائل العمليّة هي الحكمة والشجاعة والعفة» 
وإذا اجتمعت تحققت العدالة» وإذا اضيفت لما الحكمة النظريّة فققد سعد من 
معت له. وإذا فاز صاحبها بالخصائص النبويّة (من ماع كلام الله ورؤية وسماع 
الملائكة) كاد أن يكون ربا إنسائياًء وهو من وض إليه أمور الناس» وهو سلطان 
العام الأرضي وخليفة الله فيه. 220 

وكذلك من وظائف الخليفة» : "ضبط المدينة... معرفة ترتيب الحفظضة» 
ورو و ج واعداد أهب الأسلحة والحقوق والثغور وغير ذلكء 
فينبغي أن يكون ذلك إلى الاين رمن ت هو خليفة. ولايُفرضُ فيها أحكاما 
حزئية؛ فإن 2 فرضها فساداً؛ لأنّها تتغير مع تغير الأوقات وفرض الكليات فيها 
مع تمام الاحتراز غير ممكن» فيجب أن يجعل ذلك إلى أهل اف 22 
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3- ابن خلدون (732- 808ه): 
التعاقب الدوري: فلسفة الدولة. 


هو ابو زيد عبد الرحمن بن ابي بكر محمد بن خلدون الحضرمي» ولد في 
تونس وتوفي في القاهرة. تنقل كثيراً في الأمصار العربيّة والإسلاميّة. 

سافر إلى المغرب ثم إلى الاندلس» استقر كثيراً في فاس» واستطاع أن ينشئ 
درسه هنالك ويدعه برهة من الزمن» لكن الاضطرابات السياسيّة د الس 
متزامنة مع وفود ابن حلدون لأكثر من بلد» دعته إلى أن يغادر مرة أخرى الي 
الأندلس. ثم هاجر منها بسبب خلاف سياسي <١‏ حر إلى تلمسان» فهرب منها 
أيضاً نحو البطحاء فنزل في قلعة ابي سلامة وهناك شرع بكتابه المعروف: 
"المقدمة" لم يراحعه» أو يعيده ل إحالته المطلوبةء إلا بعد عودته لتونس امقر 
فترة فيها وبسبب مشاكل أخرى سياسيّة» حرج بدعوى الحج فهرب من السلطان 
إلى الإسكندرية» ثم ذهب ليستقر في القاهرة. وأحذ يدرس فيها ف جامع الأزهر 
أرسل في طلب أهله من تونس فغرقوا جميعاًء فاغتم لذلك غمّاًء 500 
سافر» بعدهاء لأداء الحج» وإلى دمشق مرتين» وكانت هذه آخر سفراته» فعاد 
وتوف في القاهرة. 659 


- الفلسفة والتاريخ: 

سمي بفيلسوف المؤرحين. لأنّهِ وضع أسساً فلسفيّة للتاريخ. إذ كان الأمرء 
قبله» أشبه بسرد للحوادث» دون تلمس تلك المبادئ والكليات الى تحكم هذه 
الحوادث التاريخية. ولذلك وضع ابن عخلدون كنابا في التاريخ» وكتب له مقدمة» 
عرفت بمقدمة ابن حلدون”) وال تحتوي على كثير من مفاهيمه في الاجتماع 
والفلسفة والتاريخ. وحاول أن يربط ابن خلدون بين هذه المعارف الثلاث عبر 
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التعليل والتفسير لسلوك الكائنات ف التاريخ ومن ذلك نكون قد تبيبنا الربط بينها. 
فالتاريخ» كما يقول ابن خلدون» : "خبر عن الاجتماع الإنساني الذي هو عمران 
العام ومايعرض لطبيعة ذلك العمران من الاحوال» مشل القوحش والتأنس 
والعصبيات وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض» وها يناعن ولك جن 
الملك والدول ومراتبهاء وماينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب والمعاش 
والعلوم والصنائع وسائر مايحدث من ذلك العمران بطبيعته من الأحوال". وقد 
يبدو ذلك التعليل والتقصي والتحليل تفلسفا. إلا أن البعض قد كشف عن مكامن 
تكفير ابن خلدون للفلاسفة وتعاطي الفلسفة. فالفلسفة عند ابن حلدون تساوي 
الكفر. وتقود إلى افساد الدين وتحطيمه. إلا أله حكم اقصائي تكفيري لاله يصادر 
قروناً من التراث الفكري الفلسفي الكبيرء ويحاكم بالنص التقريري الموجز» مجموعة 
كبيرة من خيرة مامتلكه من فلاسفة ومفكرين مسلمين وعرب ,0020 

ويصف ابن خلدون الفلسفة بأنّها "علوم عارضة في العمران كثيرة في المدنء 
وضررها في الدين كثير» فوجوب أن يصدع بشأفاء ويكشف عن المعتقد الحق 
فيها"» وبعد مناقشة» لاتدوم سبع صفحات في كتاب "المقدمة". يقرر: 
"فليكن الناظر فيها متحرزاً حهده من معاطبهاء وليكن نظر من ينظر فيها بعد 
الامتلاء من الشرعيات والاطلاع على التفسير والفقه» ولايكبن أحد عليها وهو 
حلو من علوم اة" ولعله هنا يريد أن يخالف الحانب التجحريدي لمتعالي؛ 
والمنتحل» ببعض صوره» من اليونان في الفلسفة الإسلاميّة إلا أننا إن أمعنا النظر 
في بعض ابداعات كتاب "المقدمة" سنرى بوضوح كيج اليف الع المودادل 
اليوم» والذي يعتمد النقد والتحليل والاستشراف» على اقله في ماأنتج على 
مستوى فلسفة التاريخ والحضارة. 


- ضرورة الاجتماع البشري بوصفه عمراناً: 

د لال و الاجتماع الإنساني ضروري ويعبر الحكماء عن هذا 
بقوطم: الإنسان مدني بالطبع؛ أي لابد له من الاحتماع» الذي هو لمدينة قي 
اصطلاحهم» وهر معئن العمران؛ وبيانه: إن الله سبحانه حلق الإنسان و على 
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صورة لايصح حياتها وبقاؤها إلا بالغذاءه وهداه إلى التماسه بفطرته وما ركب 
دقن القذرة على عا آنا اعد ال قاين ع ع ابح مق 
ذلك الغذاء» غير موفيّة له عادة حياته منه... ويستحيل أن تفي بذلك قدرة 
الواحد» فلابد من احتماع القدر الكثيرة من أبناء جنسه ليحصل القوت له 
وهم»... كذلك يحتاج كل واحد منهم» أيضاء الدفاع عن نفسه إلى الاستعانة 
بأبناء جنسه"357© وبذلك فالحاجة إلى الاجتماع تظهر في تحصيل الطعام والأمنء 
ولعل لذلك صلة لماجاء بالقرآن في سورة قريش: "الذي أَطْمَمَهُمْ مِنْ جوع وَآمَنَهُمْ 
من حوافب". فمطلب الغذاء والأمن من أشد وأكثر المطالب ضرورة للإنسان. 

و الإنسان من قبل الله سبحانه» على الدفاع عن نفسه» كما 
الحيوانات» لكن بأدوات مختلفة. يقول ابن حلدون: "ولا كان العدوان 
طويا 3 ف جا عط كن دان ما ال تد 
عادية غيره. وجعل للإنسان عوضاً من ذلك كله الفكر واليد. فاليد مهيئة للصنائع 
بخدمة الفكرء والصنائع تحصل له الآلات الي تنوب له عن الجوارح المعدّة لسائر 
الحيوانات للدفا ع "2060 , 

إذن: فالاسعخلاف» :الذي آزاده الل اليش يقراه ابن لون يووضفه عمراناء 
وذلك لايكون إلا بالاحتماع الإنسان» الذي هو ضرورة» كذلك لحكمة الله 
a‏ 


- طبيعة المجتمع والأقاليم وأفضلها: 
ضمّن ابن خلدون في "مقدمته" الكثير من الكلام في جغرافية الفكر 
والأمزحة» فوجد أن تفاوت التفكير يتعلق بالمناطق الحغرافية الي يسكنها البشر. 
واختلافها إلّما هو اختلاف في طبيعتهم وسلوكهم. وقسسّم المناطق إلى أقساليم 
سبعة» ليس المقام تفصيلها. وأفضل المناطق هي الخد ان لكنها تقع بين 
الشمال والجنوب» وكلا الشمال والجنوب بعيدان عن العمران العادل والمزاج 
الصحيح» حي أن المناطق المعتدلة هي أقاليم بعث الأنبياء والرسل» وذلك لأنْهم 
يحب أن يُختصوا بأعدل وأكمل الأنواع في لقهم وأحلاقي .237 
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ويتبين مدى البعد الجغرائي في تقسيم ابن خلدون ما عطف أو استند مع/ 
على رأيه فيه» وهو وجود القوى النفسية الثلاث: "الشهوانية والغضبيّة والناطقة = 
العقلايّة» وال حاء على ذكرها الفلاسفة من قبل. ويحاول ابن خلدون أن ينتقل 
هذه الافادة إلى حيز آخر وهو المناخ وعلاقته بالإنسان» وكيفية تأثيره على سلوك 
وأخحلاق وعقول البشر لي أقاليم هذا المناخ على اختلافهاء 09© ولذلك يرى أن 
الوسط هو الاكفأء وني وكأنّما في ذلك إشاره إلى ارسطو وفكرة الوسط 
المي ون ان إو رها تكرت ايله ووسط تطرف الأقاليم 
ببرودمًا وحرارقاء يكون الإقليم المعتدل وهو الفاضل والأفضل. 


- الملك والستياسة وامكان تقبلها: 


يفرق ابن خلدون بين طبيعتين للجماعات البشرية؛ الأول تحص المدن 
والأمصار» وهي الي تسمى بالحاضرة. وفيها الْحَكَام يحكمون الناس بالقهر 
والسلطان ومنع التظام» والثانية هي البوادي "جمع بادية" فهؤلاء يزع بعضهم عن 
البعض؛ في التظالم» مشايخهم وكبرائهم. وف هذه المجموعة تظهر العصبية بقوةء 
لكي تكون هي النظام الشارع للعلاقات بين أفرادها ومع من هو خارحه ۶ 
وَإنّما اس املك القري على الغليةة والغلبة على العصبيّة الى في القبائل. ولذلك 
يحاول ابن خلدون أن يتم تأسيسه بتعريف العصبية بالحديث عنها بقوله: "إن صلة 
الرحم طبيعيً في البشرء إلا في الأقل» ومن صلتها النعرة على ذوي القربى وأهل 
الأرحام أن ينهم ضيم أو تصبيهم هَلَكَة فإن القريب يد في نفسه غضاضة مسن 
طلم ريه أو الخد “217 

وعلى ذلك يقرر ابن خحلدون الآتي: "لابد للرئاسة على القوم أن تكون من 
عصبيّة غالبة لعصبياتهم والحدة خد أن كل عصبية منهم إذا أحسّت بغلب 
عصبية الرئيس لهم أقروا بالاذعان والاتباع ""“» وهنا قد يشوب النسب» 
وعلاقته بالعصبية؛ الكثير من الشوائب لأن المنتصر بالغلبة قد لايكون من أهل 
النسب نفسه» فيرى ابن خلدون أن هذا المنتصر لايمتلك منهم عصبيّة» وبذلك فلا 
رئاسة حقيقية على أهل العصبية من يكون من غير نسبهم. ۶*2 
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م يعارل اين عدون اة التنلوك الغرى السياسي خريا وملكا» و يقضلهه 
به السلوك المتجرد من الدين ولايتبع الشريعة» وهو سلوك يستعيد أطياف البادية أو 
مخالفة العمران. حى قال عنهم: إنَّهم مى ما تغلبوا على أوطان أسرع إليها 
الخراب: كما أن العرب لايحصل لم الملك إلا بالدين من خلال النبوة أو الولاية: 
أو تأثير عظيم عليهم بوساطة الدين. وذلك لأن في طبيعتهم صفات التوحش. وهم 
من أكثر الأمم صعوبة في الانقياد للغلظة والأنفة الي لديهم والمنافسة في الرئاسة» 
فقلما تجتمع أهواءهم وميوهم, إلا بالنبوة أو الولايّة. وبفضل الدين يمكن تحسين 
شيمهم من التحاسد والتنافس» وبذلك يذهب الله عنهم مذمومات الأخلاق 
ويأخذهم بمحمودها .237 والعرب بذلك أبعد الناس عن السّياسة» حسب ابن 
حلدون» والسبب في ذلك 'إنّهم أكثر بداوة من سائر الأمم» وأبعد بحالاً في القفرء 
وأغيئ عن حاحات الول وحبوهاء لاعتيادهم لشظف وخشونة العيش» فاستغنوا 
عن غيرهم فصعب انقياد بعضهم لبعض"“» والرئيس الذي يتملك عليهم محتاج 
لعصبيتهم» الى يستعملها للمدافعة عن مدينته» ويحول بما عن هلاكه وهلاكهم. 
وعلى الرئيس الذي يحكم العرب أن يكون سائسا بالقهر» وإلا لم تستقم 


3 
سياس (245) 


- الدولة: عمرها وأجيالها: 

سعى ابن حلدون إِلَى أن يشبه الدولة بالإنسان» عمرا وتعاقباً في الحياق 
قال إن الدولةة فق الا اهدو اا تاك انعا ل وال شن هد عض 
واحد» من العمر الوسط فيكون أربعين الذي هو انتهاء النمو والنشوء إلى 
غايته ".© ومجموع الأجيال الثلاث يكون 120 سنة وبذلك ففي الغالب 
لايتعدى عمر الدولة هذه السنوات» حسب ابن حلدون. وحاول أن يصف هذه 
الأحيال عر تقسيم تلاي عد 242 

الجيل الأول "البداوة": الذي م يزل الناس فيه يزاولوا قيم البداوة وخلقهاء 
بخشونتها وتوحشها وبسالتها والاشتراك في الجد فيهاء لأنّهم لايزالوا يمتلكوا 
العصبية الى تحفظهم وجحعلهم غالبين. 
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الجيل الثابئ "الحضارة": وهو اليل الذي يتحول فيه الناس من البداوة إلى 
الحضارة» ومن شظف العيش إلى الترف» ومن الاشتراك بلجحد إِلَى الانفراد به من 
أحدهم وكسل الآخرين غنم وکا يبدو فيه الميل إلى الاستكانة | کین اه 
الأستطالة» لأن الحغلية فة قد بذات بالانكسار, ونان هذا الحيل أدركوا الميل 
الأول وعصبيته وقوته» وشاهدوا ماكان الناس عليه فيه. 

الجيل الغالث "الافيار": وهو الحيل الذي يضم الناس الذين نسوا عيشة 
البداوة. وماجاء في امحيل الاول» وفقدوا الإحساس بحلاوة العز والعصبيّة» وبذلك 
فقد أخذهم الف ماحذا كيرا 9 أن جعلهم عيالاً على غيرهم. وقي هذا الجيل 
يستقوي السلطان بالموالي ومن هم ليسوا أهل العصبيّة. ولذلك يكون الغريب عن 
العصبيّة مترأسا على أهلها فينبذون القائم على المدينة ولايسندوه. 

وعلينا أن نقف على سبب التحول من جيل إلى جيل؛ وهو الترف. يؤدي 
اررق وو التاقل ار ف مزاخ الدولة رووا من ا القرة وکات 
فالترف في بدايته يساعد الدولة على القوة بالنسب وكثر التناسل وشدة العصبيّة. إلا 
نه يؤدي دور عكسيًاً مع زيادته أكثر» ومع مرور الدولة بنوع من الاتكال على 
الأحنبي من الأمم والموالي» فيكون مقدمة لاميار الدولة بوجهه الآعر 4580© 


- أطوار الدولة: 

بعك ان تعر ان لوت العرل وزبالا جار امار اومن ل جر الراك 
الي مر يماء يعمد إلى تقسيم مراحل الدولة من بدايتها إلى اميارها بأطور خمسة 

1 1 249). 

الطور الأول: طور الظفر بالملك: ويتم هذا الطور بغلبة المدافع والممانع 
والاستيلاء على الملك» ويعتمد على العصبية الي يقع يما التغلب لتحصيل الملك. 

الطور الثابي: طور الاستبداد على قومه والانفراد بالملك: وهو الطور الذي 
يكون فيه الحاكم مستبدا بالملك» لايقبل المساهمة فيه. ويكون طوراً معني بصناعة 
الرحال» وكثرة الموالي والصنائع» ويستقوي بالأحانب على أهل عصبيته» وكل من 
يرغبون المقاسمة معه في الملك؛ فيدفعهم بمؤلاء ويردهم على أعقاهم. 
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الطور الثالث: طور الفراغ والدعة لتحصيل ثمرات الملك: وهو طور 
طبيعيّ للبشر في رغبتهم أن يستلذوا بعكاسبهم في الملك لتحصيل ثمراته؛ فيعمل 
على تحصيل المال» وتخليد الآثار» وضبط الخرج والدحل» وتشييد المباني الحافلة 
والمصانع العظيمة» والأمصار المتسعة واطياكل المرتفعة» والتوسعة على خدمه 
وحواشيه والمقربين منه بالمال والجاه. 

الطور الرابع: طور القنوع والمسالمة: وفيه يكون صاحب الدولة قانعاً ما 
يناه من سبقه» ومقلداً لحم حذو النعل بالنعل؛ ويرى أن الخروج على تقليدهم 
افساد للملك» وأنّهم كانوا أبصر من غيرهم فيما بنوه من بحد. 

الطور الخامس: طور الاسراف والتبذير: وهو الطور الذي يسرف وييذر 
فيه صاحب الدولة لكل ما جمع أولوه؛ في سبيل الشهوات والملذات» ويصطنع فيه 
حواشيًاً من حوله لايستطيعون تدبير الشؤون الكبيرة» الي يوليها هم» ولايعرفون 
ما يأحذون أو يتركون. ويستفسد كبار القوم» وصنائع أسلافه» حى يضطغن عليه 
قومه فلاينصرونه» وني هذا الطور تحصل طبيعة الهرم؛ ويستولي على الدولة المرض 
المزمن الذي لن تتخلص منه إلا.موتها. 


117 


الفصل الخامس 


الفلسفة الستياسيّة الحديثة: 
من الواقعيّة المفرطة إلى اليوتوبيا المفرطة 


انهيار السلطة البابويّة وظهور الملكيات القوميّة القوية: 

كان النزاع الناشئع من طبيعة تضارب سلطتين عاليتين هما: سلطة 
الإمبراطور وسلطة الباباء ني فهايات العصر الوسيط» قد جعل الكثير من حكام 
الأقاليم الفرعية» الي كان من المفروض أن تتبع الإمبراطورء يستقلوا ويعلنوا 
ملكيتهم عليها. وما أن انتهى الصراع لحانب الامبراطور» في مايسمى بعصر 
النهضة» حن أحذت الستلطة الزمنية تستعيد هيبتهاء وقوقاء وبدأت بحرد الكنيسة 
من أغلب سيطرقا على الناس» ولاسيّما في شؤوقم الدنيويّة. وكذلك ساعد ذلك 
في القضاء على حكم الإقطاع» الذي أشرنا له في الفصل السابق. وظهرت بفضل 
ذلك طبقات وسيطة من التجار والصناع» اليّ» معهاء قوت حركة التجارة 
وظهرت النقود وانتعشت المدن. وكانت النتيجة أن ترسخ نوع من السلطة المطلقة 
للحكام» بتاييد من الطبقات الوسيطة واهارت الأنظمة الإقطاعيّة (250 

كانت التحولات الى جرت قي فاية القرن الخامس عشر قد جلبت فهضة 
شاملة لأورباء من حركات فكريّة وفنيّة وتحاريّة وعلميّة؛ وطرق مواصلات 
حديدة» وكل ذلك وحد الكثير من البلدان لإنشاء ملكيات خاصة بماء ذات طابع 
قوي. إلا أن إيطاليا لم تحظ يمثل هذا الوجود الموحّد سياسيًا. لآنها كانت منقسمة 
إلى دويلات صغرة ومتعددة منها: مملكة نابولي في الجنوب» ودوقيّة ميلانو في 
الشمال الغري» وجمهوريّة البندقيّة الأرستقراطيّة في الشمال الشرقي» وجمهوريّة 
فلورنسا ودولة البابا في الوسط. وكان الوضع فيها عبارة عن صراعات وحروب 
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وحلافات مستمرة. ووسط هذا التشرذم في إيطاليا ظهر نيقولا مكيافللي محاولاً 
استعادة حلم الو حدة E PE‏ 


120 


1- نيقولا مكيافللي Nicola Machiavelli‏ (1527-1469م): 
القوة هي المؤسئّسة لدولة الأمة: 

ولد مكيافللي في فلورنساء وشب يعمد الانبج الدسشبي الوريتيصوزو 
العظيم"» والذي اعتبر العصر الذهبي لإيطالياء الذي استطاع أن يوازن بين 
القوى الخمس في المدن الإيطاليّة» وكان مكيافللي ينحدر من عائلة تكن العداء 
ا مديشي» كما هو في البداية» وبالرغم رن المديشيين كانوا يحافظون على 
نوع بسيط من الحمهوريّة» إلا أنّها لم تكن حلم مكيافللي. بعد وفاة لورين زوء 
توالت جحموعة من الحكومات على فلورنسا: منها حكومة شبه دييّة؛ وأحرى 
جمهورية» وغيرها استعادت آل مديتشي» لأن الناس» حينهاء تعرضوا لأحطار 
ن ال ' 

وقي تلك الفترات» كان مكيافللي قد شغل مناصبا عدة منها: أمين سر 
اة ق مه وك فر لالتعا اة ف و اله اعتقيدل ب 
عودة الاش المديتشيّة للحكم» وت بسبب نشاطه السياسي» آنذاك. بعدها 
عاش في المنفى نوعا من العوز والفقر» ثم وبعد طول مناشدات منه للسلطة أعيد 
لمنصبه» لكنه لم يصمد» ا كات هه وضع مكيافللي مؤلفات عدة 
منها: الأمير» وهو أهم أعماله. وكتاب "المطارحات" أو "المخاطبات"؛ وكتاب 
"فنون الحرب"» كما كتب في الشعر والمسرح.”“ عاش التحولات الكبيرة في 
عصر النهضة وكان جزءاً منها. 

فقد تعلم مكيافللي الشيء الكثير من الحو المفعم بالثورة والتغيير في عصر 
لفقل ومن هذه الدروس التي تعلمها: 9 

1- إن الأفكار القديمة والتقاليد ليست صادقة بالضرورة» فكانت الشورة 

عليها خير عمل يمكن أن يقوم به. 
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2- إن الوعظ والارشاد لايصلحان لبناء الدولةء وإِلّه لمكن الدفاع عن 
الدول وتأسيس قوقًا بالكلمات وحدها. 

3- ن القيم الضعيفة» الى تقدمها الديانة المسيحية» لاتصلح لبناء الدولة» 
فهي تحتاج إلى القوة المعتمدة ة على الجيش والعامل العسكري. 

4- استفاد مكيافللي كثيراً من المناصب ال شغلها في فلورنساء ما فيهاء 
من مراسلاته للممثلين الدبلوماسيين الخارحيين» وكذلك في تعلم فنون 
الحرب والشؤون الخارجية. 

5- استطاع أن يفيد من نفيه في كتابة تأملاته حول الدولة» ووضع إيطاليا 
المنقسم على نفسه سياسيّاء فكتب كتابيه: الأمير والمطارحات. 


- الدولة الأمة والموحدة والقويّة: 


رأى مكيافللي أنه وإزاء كل هذا الواقع المتشظي لإيطالياء يجب أن يكون الهم 
الأول تجاه واقعه هو التقدم نحو توحيد المدن الإيطالية كقوة عسكرية واقتصادية من 
أحل تحقيق الدولة الأمة. "ورأى أن هذه الوحدة لابد.من أن تتم ليكون على رأس 
الدولة "أمير" يؤمن ها القوة» a‏ المحاورة أو البعيدة: فرنسا 
إسبانيا وبريطانيا. ٠‏ ويشبغي لهذا 0 أن e‏ ا 
الذي ا اا لس ا ل E‏ وهذه هي الواقعية 
السّياسيّة الى قام البعض» بسيبهاء بنعت مكيافللي بأبي النياسة الد 9 

ومكيافللي لاينطلق من نظام فلسفي» ليقدم وصفاً لطبيعة الإنسان» ولأنّه غير 
وفق واقع التوحش الذي يعتري العاملين بالسياسة وشؤوفا. وينتقص مكيافللي مسن 
Cb:‏ وموم a‏ فيصورهم بالشرهين والنفعيين» والنهمين في رغياهم» 
والساخطين و والجاحدين والمتقلبين, والخائفين والجبناء. إن شنا واا يستطيع 
التأثير عليهم: إِنَّهُ الخوف من العقاب. وأيرافكل شيع يكين د النحاح. 
مهما كانت الوسائل إليه. ولذلك فعلى الأمير أن يستهدف الحفاظ على الدولة بأي 
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ع لن كل واحد منهم سيمتدحها مهما كانت. (الغاية تبر الوسيلة) والشخص 
العامي لايحكم اغ زمار الرغم من أنه لايو حد في هذا العالم إلا 
الات 'لأن الأفلة ا اة دسي ادا عبتا کن ا ای ا:22 

يسعى مكيافللي 5 استعادة أبحاد الامبراطوريّة الرومائيّة وماكانت عليه من 
قوة وهيمنة» عبر نظامها الجمهوري» وقد كان يرى الرومانيين بوصفهم المثال 
الذي بمكن أن تكون إيطاليا مستعيدة» معه» لقوتها وهيبتها؛ ومكافها في النظام 
الدولي وف البنية الداخليّة» والحقيقة حسب مكيافللي: "إن الروماتيّين لم يقومواء 
بوضوح, إلا بتطبيق القانون المزدوج» الذي يسمى في أيامنا هذه بفيزياء الققوى 
الستياسية: إله من جهة ول قانون البقاء. وهو قانون انان يطبق على الدولة كما 
يطبق على كل كائن حي؛ لكنه قي حالة الدولة يتوسع ويكتسي طابعاً شبه 
مقدس؛ ومن جهة ثانية قانون المنافسة الحيويّة الذي يظهر» في عالم مقسم إلى 
دوك ی کل کی عن فالوة الغا إن عل کل درا تخطيم افراع 
القاسية الي يفرضها هذا القانون المزدوج؛ وإلا فأنّها ستزول من الوح ود "0587© 
وخ عم اللاي 

الأول: القوة: ف فينبغي أن تمتلك الدولة قوة كافيةء أو أسلحة حيدة» وهو 
مايقصده مكيافللي 0 بضرورة وحود ميليشيا جيّدة من المواطنين. وحى أنه 
يحصر المهام الرئيسة للأمير بامتلاكه القوة وف القدرة على شن الحرب. لأنّها المهنة 
الحقيقية لأي حاكم. 

الغالي: الحيلة: إن الحيلة والغش في الحياة الخاصة أمر مكروه» لكنه مع العدوء 
وفي ادارة الحرب» يجب أن لايكون هنالك من هدف إلا القضاء عليه وليس معن 
ذلك أن الحيلة تتعلق بحالة: الحرب فقط؛ وَإنّما لحالة السلم تصيبهاء إذ يرق 
مكيافللى الحيلة ضروريّة في عقد المعاهدات وتطبيقهاء وذلك باعتقاده أن يتم 
الالتزام ! قيقي بالاتفاقات إذا كانت لاتضر بعصلحة الدولة؛ وعلى الحاكم أن 
يتعامل معها عمكرء وأن ينقضها إن خالفت غاياته» فليس من طبيعة البشر أن 
يكونوا أوفياء» ولا هو لزام عليهم في أمور الدولة.” وكل ذلك إِنّما يتعلق بقوة 
الأمير وقدرته على إدارة دولته. 
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- الأمير: صفاته ووظائفه: 


ات ا من الأهمية ف الشأن» إذ ۾ يكن» بطبيعته الوصفية 
وحسب» بل إمتد إلى حاضرنا اليوم. ولاسيّما بعض بحسيداته في سياسات القرن 
العشرين مع الأنظمة الاستبداديّة والدكتاتوريات E‏ يتضمن كتاب 
00 م من 0 طبيعة ا وأنو نواعهاء حال المحتلة 
احور الأحيرء ا ا ا 


-1 


أن لايكترث لاتهامه بالبخل» وعليه أن يتجنب الفقر ومايرافقه من 

مهانة. ويجب عليه أن لايكون سخيّاً إلا بقدر ايصاله للإمارة؛ ما 

حينما يصل ها فلا داعي للاهتمام بذلك 0677© 

أن لايكترث لاتهامه بالقسوة» إذا كان ذلك يؤدي ب توحيد رعاياه 

ودواتهم والحفاظ: على ولاتهم له.. ونقول مكيافللي: "إن الناسَ يحبون 

َع لأهوائهم واراداتهم الخاصة» ولكنهم E‏ لأفتراء الأفمير 

وإرادته» والأمير العاقل هو الذي يعتمد على مايقع تحت سلطانه لاتحت 

شلطان الآحرين) وعليه فقط أن يتحبب الكراهية ال 061 

ليس شرطاً على الأمير أن يفي بعهوده وموائيقه لأنّهُ بالمكر والادعاء 

والضحك على عقول الناس وارباكها يمكن تحقيق الامور العظيمة 

لصالح الأمير والدولة. 202 

عل الأمر أن .يلحا للغرة ى الال ول القانؤة كرا لأن الاير 

عاجز» في أغلب الاحيان» عن تحقيق أهداف الدولة (263) 

أن يتجنب الأمير كل مايسيء لسمعته نما يؤدي إلى احتقاره أو 

TES 

على الأمير أن يسعى إلى الشهرة» بمختلف السبل؛ وأوضح تلك السبل 

هو اقدامه على المشاريع العظيمة كالمغامرات العسكرية أو الادارة 
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الداحليّة في المعاقبة والمكافأة بأفضل طرقه(65©, 
3-3 أن ةا فاد ا قب عليه آنه مرا الفط حلي 
ييف 
8- أن يظهرء دائماء نفسه ميّالاً لذوي الكفاءة والحدارة وأن تفتلي 267 
و- أن يشغل الشعب بالأعياد والمناسبات والغروض امسر يد (208) 
0- أن قي ی ا ا كنا ررك هود له كما ا ارون 
ل عليه اق لذيقيلالأسداء بالنطيصة من الأخريي إلا اد كان هو من 
طلبها. وعليه أن يكثر من طلبها بنفسه. 262 
[اذ عق الا خضل العظية أن عط نفس مخ غ :مسن الات 
الخاصة» الصادقة والمخلصة: (270 
ومماسبق» يبدو أن الوظائف الأهم للأمير تتجلى من صفاته؛ إذ إن مايحب 
عليه» علاوة على مايتحلى به شخصياء أن يكون هادفا إلى تحقيق المحد بالقوة في 
الانتصار لدولته الموحدة والحافظة عليها. 


- نُظّم الحكم: 

يرى مكيافللي أن جميع الممالك والحكومات الى حكمت الجنس البشري 
لاتخرج عن أن تكون في أحد شكليين: إما شكل جمهوري أو شكل ملكي. 
واعتمد مكيافللي على ما كانت عليه السّلطة الإداريّة المركزيّة في التغفريق بين 
أنواع الحكم فإذا كانت بيد شخص واحد يكون نظام الحكم ملكيّاء وإذا كانت 
بيد جماعة سّميِّتْ جمهوريّة. والملكيّة إِمّا ورائيّة أو مختلطة ناشئة» والأولى هي الي 
يستمر فيها تداول الحكم بالميراث لمدة طويلة من الزمن» بينما الثانية هي الملكيات 
النديدة العهد والتسوع 272 

كان مكيافللي مُعجباً بنظام الحكم الجمهوري الروماني» وقي الوقت نفسههء 
يؤمن بالنظام الاستبدادي» إلا أنه كان يعد الحكم الديمقراطيّ أصلح الأنظمة» على 
کر ایک مس و غ ا لس سح 
الأوضاعء أمّا إذا لم تكن كذلك فهي بحاجة للحكم المطلق. وم يكن مكيافللي 
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يثق بالنظام الأرستقراطي» وبطبقة النبلاء» حى نادى بضرورة إلغاء هذه الطبقة من 
اج قن كراد 6021 

يعن ذللء ا کے أن نفرق بين وصف مكيافللي لواقع النظم في مختلف 
الدول: .ملكي أو جمهوري» وبين مايعجبه: وهو الديمقراطي» وبين ماب أن 
يكون بسبب سوء الأوضاع وهو: الحكم الاستبدادي المطلق. وبين ما ماينبغي أن 
يكون عليه الحال في الوضع المثالي وهو المختلط. 

وفي همه نحو الجمهوريّة يدعو مكيافللي إلى ضرورة صناعة المواطنة» وذلك 
مافي حسابات ماينبغي أن يكونء ولیس الواقع القائم» فيرى آنا 
مواطنين يتحلون بالفضيلة هو مطلب أساس وحاسم» لأن ايورت الها أن 
كوف أضلة بل ران تاسطن + وكذلك ار اة لامك لديف ا ق 
نظام لامتلك الشكل اوري لفات على لري ٠‏ وقد ج البعضن أن هذا 
الكلام يحمل نوعاً من التناقض مع ماقدمه من نصح وتوجيه لادُمراء بخلااف ايحاد 
الخرية أقيلك «أعود ود هاه إن مكيافللي إِنّما قال بذلك لأن ابمجتمع إن بقى 
على الحال الي وصلها من الانحلال والانحطاط والتشرذم والتوحش وغيرهاء فلا 
مكن للجمهورية أن تكرت حاكمة لها بل الأسعيذاد. اللطلق: 
- الدين والأخلاق والستياسة: 

لايدعو مكيافللي إلى التخلص من التدين المسيحيّ وحسب» بل ومن كل 
الأخلاقيات الشخصيّة الى تبعتها وتحذرت في النفوس. ولكنه في الوقت نفسه يرى 
"نه ينبغي أن يكون للدين مكان بارز في الدولة؛ لا على أساس صحته» بل من 
حيث كونه دعامة احتماعية» ولقد كان الرومان على صواب في ادعائهم الاعتقاد 
في العرافات» وقي إنزاهم العقوبات بأولئك الذي يستخفون بما"72©. وقد انتقد 
الكنيسة القائمة» آنذاك في فقرتين: (75©) 

الأولى: إن الكنيسة» بسلوكها السيء» قد قوّضت العقيدة الدينيّة 

الشاي: إن تدحل الكنيسة بالسّلطة الزمنيّة هو الذي يمنع إيطاليا عن 
التوحد. 
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أمّا عن الأحلاق» فهو يتكلم بصراحة في كتاب "الأمير" في ضرورة التخلي 
عن الأخلاق القائمة وتقاليدها. كما نحده يقرر في صفات الأمير الغدر والقسوة 
والحيلة وغيرها. والفضائل الي يبقيها مكيافللي ويعدها الأهمء لديه» هي الفضائل 
السياسية» وهي ثلاث على وجه الخصوص: 

1- الاستقلال القومي. 

2- الأمن. 

3- دستور مرتب بأفضل الصور. 

والأخير يجب أن يكون موزعا للحقوق الشروعة بين الأمير والنبلاء 
والشعب» وهذا الدستور صعب أن تقوم عليه الثورات» لأن الكل مشارك في 
الحكم. وذلك ما أشرنا له من الحلم بالجمهوريّة» وهو حلم يوافق فكرة النظام 
المشترك في الفكر الروماي. لكننا نعود مرة أحرى» مع مكيافللي» لنجد أله يتكلم 
عن الناس الذين لم تلوئهم بعد مفاسد المدنيّة من الأنانية وضياع الأحلاق اللازمة 
لقيام هذا الدستور. فهم فقط من يستطيع التأسيس والحكم يتلل الاس 2760 

وتتجلى معالم الحداثية السّياسيّة الي تبدأ مع مكيافللي» في بعدين: الانفصال 
عن الدين وهيمنته» وعكس المعادلة» من خلال جعل الكنيسة هي الخاضعة للدولة» 
"فقد احضع مكيافللي الإيمان لمصالح الأمير والجمهوريّة» وبذلك؛ أحدث قطيعة 
مع العصور الوسطى"2277: وكذلك إلغاء مايسمى باللهدف السياسي المتعلق 
بتحقيق الخير الأسمى» الذي فهم منذ أرسطوء على أله غاية الدولة والممارسة 
السسياسيّة(278©, 

ومع لحظة مكيافللي تحول معن السياسة إلى تقنية الحكم وآليته وكيفية 
امحافظة عليه» وبذلك» يصبح معناها القوة» فمعه"وجد الفكر السّياسي نفسه 
رغلا قي الزمنيّة» بصورة أكثر عقلانيّة... ويذهب مكيافللي إلى أبعدء ولا 
يكتفي بفلحة الدولة و أن لجن الد ما ها 31 أن العقلائيّة الي 
هدفها مكيافللي في نظرته للممارسة الستّياسيّة» وبإتخاذها للقطيعة مع الفكر 
اميتافيزيقي منطلقاً نحو الواقعيّة» جعل منه مضطراً لسن قوانين تحكم حركة الدول 
ونشؤها واهيارهاء وطبيعتها وأنواعهاء وبذلك أنتج مقولات تفسر تلك الواقعية 


127 


(الحظ والضرورة والحربء والكفاءة)» وهذه المقولات هي الى أعطت البعد 
القانوني والواقعي للانعطافة المكيافللية» في قطيعته مع العصر الوسيطء فالحرب 
أصبحت مهمة الأمير وغايته في الحكم) والحظ هو آلية ووسيلة لتحصيل 
الحكم كما هي الكفاءة» والضرورة هي القانون الذي يحكم عدم استقرار وتحول 
حال الدول والحكومات من وضع إلى آخرء وإن كانت في بعض حالتها حالف 
العقل 68 والمخالفة للعقلائيّة هنا هي صعوبة التنبؤ بحال الدولة فيصبح القانون 
السياسي» قانونا متأرححا واحتماليّاء كما أنئ ألمس بُعداً ميتافيزيقيا مكيافي ا في 
نصوص "الأمي "2020 وذلك ما سردته» آنفا» من موضوع الضرورة والحظء فهذه 
شووت وت أن ترسخ من واقعيّة مكيافللي, إلا أنّها أعادته إلى ماقاطعه» من 
نتاج العصور الوسطىء وهيمنة الفكر الميتافيزيقي!! 

وهنا يجب أن نلخص معام معينة» للحظة الحداثة السياسية لدى مكيافللي: 

1 خحضوع الدين والأخلاق لمعايير السّلطة والسياسة. 

2- الممارسة الستياسيةء تقوم على أساس المصلحة» ولا طموح للخير أو 

ا 
3- إن المكر والدهاء والحرب والحظ والقوةء هي أداوت الجاكم في 
السيطرة على محتمعه والتعامل مع الدول الأخرى. 

إذن» فالعلمانية والمصلحة والقوة» هي المعايير الحديدة ال اتتبجت لتصف 
حداثة مكيافللي السياسيّة» وهنا تأي تسميتها بالحداثة -برغم بشاعة وواقعيّة تلك 
البشاعة للعنف والقوة- نظرا للقطيعة الى أوحدها مع الفكر اللاهوت الوسيط» من 
الشرعيّة الإهيّة والمعايير الأحلاقيةء والفضيلة والخير كهدف للعمل السياسي» 
بالإضافة إلى النموذج الإلمهي للمدينة الطوباوية (مدينة الله الي تقاطع معها 
مكيافالي .هدينته (جمهورية القوة). 

أنتج مكيافللي بذلك ثلاث صفات للسياسة هي فصلها عن أي معيار خارج 
عن طبيعتها المصلحيّة والقوية» واستقلاها عن تلك المعايبر الخارجيّة» وأولويتها 
عل كل االات الابجماعيّة الأسرئى 2 وكما هو شان مفكتري:عفسر 
النوضة ان مكيافللي .محاولته إحياء فكرة وتطبيق النموذج الروماني الجمهوري» 
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وإعادة أبمادهاء حاول إلغاء نتاج العصر الوسيط من الفكر اللاهوت للسياسة» 
ذائها8©, وي ذلك تم وضع أولى لبنات الدولة القوميّة - الوطنيّة. 
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2- توماس هويز Thomas Hobbes‏ (1679-1588م): 
تأسيس الحكم المطلق وكشف شوائبه: 

هو فيلسوف إنحليزي» كان ابناً لقس. ولد قبل أوانه» بسبب خوف أمه من 
إحدى الغزاوت على بلادهاء فقال: أنا والخنوف توأمان. وقد عزا البعض» لذلك» 
الكثير من أقوال هوبز» في إِنَّهها كانت نتاجاً لهذا الخوف من البداية. أكمل دراسته 
بفضل عمه» وتعلم اللاتينية واليونانية. وتواصل هوبز مع رجال نبلاء عدة» ورحال 
سياسة آخرين» حدم البعض منهم وعلمهم. كان» في تلك الفترة» قد تعرف على 
بيكون» وإتصل بغاليلو» وعرف بكونه واحداً من أهم فلاسفة القرن السابع عشر؛ 
واشتهر في القانون والفلسفة والسياسة. ترك بريطانيا على إثر الاضطرابات الي 
حصلت فيها» ضد الحكم المطلق» وحوفاً من أن يصيبه منها شيء لأنّه كان مناصرا 
له» ذهب إلى فرنسا والتقى هنالك بديكارت. كان في تلك الفترة قد أتم كتابه: 
"مبادئ القانون الطبيعي والسياسي"'» ثم نشر كتابا يعالح الموضوعات نفسها بعنوان: 
"العناصر الفلسفيّة للمواطن" أو "في المواطن". وفي عام 1651 وضع كتابه الأهم 
وهو: "التنين" أو *Leviathan)" ilil"‏ <« الذي تضمن جل فلسفته السياسية 
والقانونيّة. في فترة عودته إلى إنكلترا. وبعد مدة» وفي إحدى الرحلات مع كونت 
ديوفونشاير لم يتحمل اقامهاء لطوهاء تعب منها ومات. كان سافضبيا للمتتالطة 
الک و ا وا للق ال الک ن عليه ريا بعد ما 
تأثر بالنظرية الو دسي وتشابه مع بودان في نظرية الحكم المطلق. ٠‏ 

ويرى البعض أن معالحة هوبز في الفلسفة السياسية تأحذ طابعا مزدوحاء في 
النظريّة والعمليّة» فهي: (286) 

1- وضعتء ولأول مرة, الفلسفة السّياسيّة والأخلاقيّة على معايير علمية 


وواقعية. 
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2- وهى جاءت لتأسيس سلام دن ومحبة» عن طريق إعناد البشرية 
للايفاء بواحباقا المدنية. 


- الإنسان والقانون في حالة الطبيعة: 
حاول هوبز أن يستكشف الطبيعة الإنسائيّة» لما له من دور في التأسسيس 
للنظام السّياسيّ ونوعه. ويقرر أن الناس بطبعهم متساوون في الحقوق» لكن "من 
هذه المساواة في القدرة تنشأ مساواة في الأمل بتحقيق الغايات. لذلك إذا رغغب 
شخصان بشيء واحد» لايقدران على الاستمتاع به كلاهماء فإلّهما يصبحان 
عدوين؛ وي طريقهما إلى غايتهما... يحاول كل واحد منهما تدمير أو اخضاع 
الآحر"”. وهنا تبدأ المشكلة في وصف الحالة المفارقة» أو الخاليّة» من الستلطة 
السياسيّة» فهي حالة تناز ع منذ بدء الإرادة» ومن ثم الصراع عليها حن النيل مسن 
أحد المتصارعين والانتصار للآخر. ولذلك يقول هوبز: "إن الناس لايستمتعون 
رفقة الآعرين» مالم تكن هناك قوة قادرة على ترهييهم ج250 
ويجد هوبز ثلاثة أسباب للصراع في هذه الحالة» وهي: 289) 
1- المنافسة: وهي تحعل البشر يغزون لتحقيق الكسب. وفيها يتصارعون 
من أجل جعل أنفسهم سادة على الآخرين. 
2- عدم الثقة: وهو يجعلهم يغزون من أجل الأمن. وقي هذا النوع 
يتصارعونذن من أجل الدفاع عن أنفسهم. 
3- امجد: وهو يجعلهم يغزون من أجل السمعة. وفي هذا الدافع» للصراع»› 
تحدهم يتفاتلو من أجل أموراتافهة. 
إذن» في الوقت الذي يعيش الناس دون سلطة تسيطر» عليهم وترهبهم» 
سيكونون في "الحالة الى تسمى حربا؛ وهي حرب بين كل إنسان وكل إنسان 
وي وقد يعترض البعض على أن حالة الحرب هذه ليست واقعيّة؛ بحيث 
نها غير موحودة في كل زمان وني كل جتمع» ويعلق هوبز» عليهم» بأنّها حقا 
لاتوحد» ف الأصلء ني كل مجتمع؛ لكنها موحودة في كثير من الحتمعات» 
ولانشمااق اريك سيطرة العا الو فة ادا كما انها مكن أن رن 
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موحودة حينما تزول الدولة» ولاتكون هنالك قوة مشتركة يخشاها الجميع. بل 
حى أكثر الملوك» وقي أغلب العصورء يتنازعون ويتصارعون وفق المنطق نفسه: في 
0 ويتمم هوبز رأيه في هذا الموضوع 
بقوله: "ينتج عن حرب كل إنسان ضد كل إنسان» أن لاشيء يمكن أن يكون 
ظالا. إن أفكار الصواب والخطأء والعدل والظلم لامكان لها هناء حيث لاسلطة 
مشتركة ولاوجود للقانون. وحيث لاقانون ولاظلم. إن القوة والغش هما 
الفضبلتان المشتركتان... وأَنّهُ لامُلكيّة ولاسلطة؛ ولاتمييز بين ماهو لي وماهو 
اف بو لك عور قف فنك وف" إظالة :العلييت احلا مل 6صيازل أن 
يتجارزهاء من داخلهاء عن طريق الميل الموجود داحل الإنسان إلى السلا ذلك 
السلام ای لامكل أن يكين دوعا" طرف نر لسوت والرعينة 3 ا 
الضروريّة لحياة هانئة» والأمل بالحصول عليها؛ وهذه هي قوانين الطبيعة الي 
تضبط الحقوق فيها. فالحق يتعلق بحرية فعل كل إنسان مايريد وما يشعر به أَنهُ له 
بيفما القانون هو الذي تعد تلك اقرف وجل ها عبار لاتا 2 

ويحاول هوبز أن يحدد بعض القوانين الي تتحكم في الوضعيّة الإنسائيّة في 
حالة الطبيعة ومنها: 

1- قانون اللزوع نحو السلام: وهو القانون الذي يعتمد العقل للخلاص 
من حالة الفوضى والحرب ف الوضع الطبيعي الخالي من السّلطة» تجاه 
تحقيق السلام. 

2- قانون امكان التنازل: وهو القانون الذي يجعل الناس في حالة الطبيعة 
مستعدين للتنازل عن حقوقهم في بعض الأشياء بالقدر الذي يمكن 
تحقيق السلام معه. فعلى كل الأفراد السعي من أحل القضاء على 
التناز ع» عبر فعل مايتطلبه فعل الآخرين له. وهو قانون الإنخيل. المسمى 
فاون کا 294 

3- قانون الايفاء بالعهود: وهو الذي يلزم الناس بالالتزام تجاه أي عهد أو 
تفويض حرى بين أفراد الحالة الطبيعيّة» من أجل السلام البشري» ولأ 
لكات اوفك ا إل نا صالة حجرت وال وم هنا جا 


الحاولة لإزالة الآخر. وهي وضعية حرب. 
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العدالة وأصلها. لأنّه حين يتم ابرام العهود والاتزام يما يكون هنالك 
معن للظلم والعدلء إذ الأول يعني عدم انحاز العهود. والثانني 
تدك 7 ونی للك ا ق 

قانون العرفان بالجميل: ويقصد منه أن أي إنسان يحصل على فائدة 
حي أن يشعر المعطى ها بأنه لن يندم لإرادته الخيّرة هذه. ويعد 
انتهاك هذا القانون نكرانا ا 

قانون الكياسة: وهو القانون افطل من ا تن أن ي 
رح مويه ين أجل أن يكون مقبولاً من الآخرين. وهو القانون 
الذي يسمح ا 5 في المجتمع» وبنوع من الكفاءة والجحدارة. 
ومخالفة هذا القانون تعي 59 الإنسان يصبح لا اكت وعدا 
وهجوميً”) وتلك مقدمات للحرب. 

قانون الصفح: وهو القانون الذي يدفع الإنسان للعفو عن الاعتداءات 
الماضية من الذين يشعرون بالندم ولايرغبون بعودتها. ما من يرغب في 
الاستمرار في غدائيته» فهو خالف» أصلاء لقانون الك (098© 

قانون عدم الانتقام: وهو يعي ا لاينظر البشر إلى الانتقام بوصفه 
وسيلة للخلاص من حالة الفوضى» بل يحب عليهم أن ينظروا إِلَى الخير 
ولع كو[ اشر ويعد الانتقام؛ بوصفه استعادة للمجد أو الإيذاء دون 
سبب منتج» مثارة للحرب ومنافاة لفان ال 50 

قانون عدم الاهانة: وهو يعي أن أي امات عب أن لا يعلن بفعل أو 
كلمة أو موقف أو حركة. ازدراءه أو كرهه باه الآحرء وانتهاك مفل 
هذا القانون يعد إهانة (0600 

قانون المساواة: وهو أن يعترف كل إنسان بالآخر على أنه يسار له 


.مقتضى الطبيعة) أن البشر المتساويين يدخلون ق حالة السلام 


بوصفهم مالكين للشروط المتساوية بينهم لتحقيقه 0010 وهنالك قوانين 
3 5 0 ع . 
أحرى كثيرة» رأى هوبز أنّها تشتق وتبئ على هذه القوانين التسعة. 
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- التعاقد أو التفويض من أجل تأسيس الدولة: 

بعتقد هوبز بضرورة التفويض لبعض الحقوق من أجل حفظ أمن الإنسان. 
وهذا التفويض هو مايسميه العقد. وهو يعني محاولة جادّة للخلاص من الحياة 
البائسة الى تقترن بالحرب قي حالتهم الأولى» وذلك إِنّما يتم باحترام القوانين 
الطبيعية» السابق عرضهاء ويتم ذلك بو جود و ا وتجعلهم 

302 

يحترمون تعاقداتهم وعهودهم ومواثيقهم حوفاً من العقو بة °02 

وإذا كان التنافس نحو الأبحاد» وعدم القدرة الحقيقية لاستخدام العقل في 
ار الشؤون المشتركة» وعدم مكن الناس من اظهار رغباهم» وعدم لحار 
ا 2 E‏ ن a‏ من السيء فيها» وتحقيق 
ع وهو 20 وهي القادرة على الدفاع عن البشر في وجه 
الاعتداءات من الغرباء وحمايتهم من أحل تحقيق كفايتهمء وتحسسيك رغباهم 
بالرضاء بواسطة صناعتهم الخاصة» والوسيلة الوحيدة لانشاء هذه السّلطة تكمن 
في "جمع كل قوقم وقدرقم بإتحاه شخحص أو بمجموعة أشخاص» تستطيع بغالبية 
الأصوات؛ حصر كافة اراداتهم في إرادة واحدة؛ مما يعي: تعيين شخص أو بجموعة 
أشخاص بغية حمل شخصهم؛ فيعتمد كل منهم الأفعال المنفذة أو المسسبّية مسن 
الشخص الذي يحمل شخصهم؛ والمتعلقة بأمور السلام المشترك والأمن؛ من هنا 
يقوم جميعهم» كما يقوم كل منهم باحضاع ارادام لإرادته وأحكامهم 
GOY Su‏ 

وينتج عن هذا الرأي هوبز: إن الحاكم فیک ن سخا اعارا اماف 
إلا أنه متلك السّلطة المطلقة عليهم» وهو صاحب السيادة. وهو يمتلك هذه السّلطة 

٤ 9 8 

بالرضوخ له وتمكينه من ادارهم؛ والحالة الأولى تسمى بوسيلة تأمسيس الدولة 
بالاكتساب» أما الثانية فهى الدولة السياسكة 6040 

لكن علينا أن لانفهم أن صاحب السيادة» فرداً أو بجموعة من الأفرادء بمتلك 
الحق في التدحل ف الشؤون الخاصة لأفراد الحتمع» ذلك لأن الشأن العام هو ميدان 
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العمل السياسي» وهو الذي سيفضي لتا سيس اجتمع المدن الذي يتقوى وميم 
كما أن صاحب السيادة ليس له أن 0 الميدان الخاص» ولايتدخل فيه إلا 
إذا تعرض البناء الاحتماعيّ ونظامه للتهديد.” وصاحب السيادة هنا هو 
المقصود باللفياثان. هنا يتضح الشكل النهائي للدولة الليفياثان أو اللوياثان» والذي 
يصوره هوبز بكونه الكائن الاصطناعي الأسمى الذي تجتمع فيه الإرادات البشرية» 
والذي يمتلك السلطة المطلقة والقوة العظمى» وهو بذلك مالك السيادة الي 
تنعكس على الحاكم كفاعل لماء وهو نتيجة علاقة البشر الطبيعيّين بالإنسان 
الاصطناعي» وهذه العلاقة بينهما تتحلى بصورة علاقة السيد ورعاياه أو 
عبيده0960©: إلا أن الرعايا هنا (رعايا) بمحض إرادتهم لا بالقسر أو الجبر من 
الحاكم بل بوسيلة تعاقديّة ذات بعد إنساني يطمح إلى ق الأ ,فط 
الجنس البشري» وكفالة الحقوق المعتدى عليها بسبب إطلاقها. 

وهذا اللوياثان ينبع من "نتاج الفن الإنساني» والحيلة الإنسانيّة» والإرادة 
الإنسائيّة» ال يوحهها الحساب الفردي للمصلحة بالطبع"” وهذا هو البعد 
الإنساني على الدولة الذي أسبغه هوبز» فحاول منه إيجاد نوع من العلم للسياسة 


قائم على هذه المرتكزات. 


- المجتمع المدني: نتيجة للدولة: 

د امجتمع المدي أثرا مكرتا علق وجو بعنلطة عانة ومر گی كما يننا 
اشا وذلك يعن أن وحود هذا الجسم او ا اللنظمين» فصل 
ا معن ف القجدة زور هو :أن ا جتمع المد شا وفوا 
وملموسا فهو: "يتكون من أفراد ملموسين» وواضحين» ومعينين» تقودهم رغبتهم 
المفهومة» تماماء نحو منافع الحضارة المادية والثقافية.... والعنصر المهم في الجتمع 
المدني» لدى هوبزء يعود إلى الجماعة المنظمة سياسيا (كومنولث) في مفهومها 
القلم؛؟... لا طوعي واتفاق دائم هو التعبير الوحيد عن إرادة عامة 
نظّم لاتاحة قيام المجتمع المدن من خلال توفير الأمن والطمأنينة.... فامجتمع المدي 
يتيح امكانية حلول مصدر واحد للعقل العام حل فوضى المصادر العديدة للعقل 
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الخاص"*؛ أي أن يكون للمجتمع المدني إرادة مشتركة وعامة بدل 
الخصوصيات الي تنتجها العقول المنفردة والخاصة بإراداتاء ومشاعرهاء ورغباقاء 
وميوطاء ونزوعاتها. 


- نُظم الحكم: 

بنتقد هوبز التقسيم الأرسطي للنظم السياسية» الي تميز الحكومات على 
أساس الصالح منها والفاسدء فثلاثية: الملكيّة والأرستقراطيّة والديمقراطية: 
ومايقابلها من ثلاثيّة أحرى: هي الطغيان والأوليغارشيّة والفوضوية الدعقراطية 
إنّْما هي تقسيمات تابعة لمايحب الناس ويكره» فهي معايير عاطفية! وذاتية» وأنانية 
ولغرض أو مصلحة طرف دون آخر. فتارة يكون لمصلحة الرعايا العموم 
رلور أو الفوضويّة) أو الرعايا من الخواص (الأرستقراطيّة أو الأوليغارشيّة)؛ 
وأخرى للحكام الأفراد (ملكية 2 E‏ ولذلك فهذا التقسيم مرفوض جملة 
وتفصيلاء وعليه يقرر هوبز: "أن كلاً من الرعايا والحکام یشار کون» على حد 
سواءء في الفوائد الأول والعظيمة لكل حكومةء أي السلام والدفاع. وكلاهصا 
يعاني على حد سواءء من البؤس الأعظم» والحرب المدنية» والفوضى. ولأن قوة 
الحاكم وسلطته تعتمد باستمرار على قوة الرعايا وسلطتهم فان كلتيهما تعاني من 
المساوئ نفسها"”. وهنا يظهر رأي هوبز جلا بكون اللكيّة» وبالخصوص 
الملكية الوراثية» هي أفضل انواع الحكم لأنَّهها تحسد المصالح الخاصة والعامة ولكلا 
طرفي العادلة من الحكام والرعايا. 

و اسي عكر القرل: إن لاان من اله الطيعة ا جو يه الشركة 
إت المع المدي مروراً بالعقد الاجتماعي وتأسيس سلطة قوية ومطلقة» يعي أن 
هوبز قد استطاع التنظير لسبيل يخرج الأفراد وتصادماتهم من حيزها الجنوني 
القاضي بالموت أو الاحضاع» حد الاقصاء بإنشاء دولة قوية مطلقة. وقي الوققت 
نفسه حافظة للحقوق ومؤطرة ها بالقوانين؛ وبعبارة أرشق نقول: إن استطاع 
تأسيس فضاء لامكان القول والكلام» والفعل (العام) السياسي والخاص. 


136 


- الدين والستياسة عند هويز: 

يجب الالتفات إلى أن سياسة هوبزء بما فيها دراسته لطبيعة المجتمع ونشوء 
الدولة واصلهاء تنحى منحاً عقلائيً» فهو "يرفض اللحوء إلى ماهو فوق 
الطبيعي... وإذا كان هوبز يدافع عن قضية الحكم المطلق» ل ذلك ] كما فعل 
سابقوه[ بإسم الحق الإلحي للملوك. بل باسم مصلحة الأفرادء وباسم البقاء 
والسلم. إِنّهُ رمن الحكم ويجعله دنيوياء ويدل لا على جلاله بل على نفع"( 
وعا أن هنالك سلطتين: أولاهما روحية؛ والأحرى زمنيةء أو إِهيّة وإنسائيّة» فيجحب 
أن تخضع إحداهما للأحرى» وينتصر هوبز للزمنيّة ويُضْمَّن الإليّة فيهاء مبرراً ذلك 
بان الحاكم» في السلطة الزمنيّة» يستطيع أن يحكم حسب القانون المدني» والذي 
هو الكفيل لحفظ الحقوق الطبيعيّة الى هي هبة الله» أو هي مابمثل السّلطة الروحيّة» 
فلا يقف بالضد منهاء بل هو حامي هها!"» وهذه الممازجة الغريبة هي المنفذ 
الذي يختطه هوبز للخلاص من إشكالية الدين والسياسة» وبكلمة أخحرى: إن 
الكنيسة قد أصبحت مع هوبز "مؤسسة فحسبء وعلى غرار أية مؤسسة يجب أن 
يكون لها رأس» والرأس هو الحاكم»... فالدين» بأي معئء يخضع للقانون 


1 لى> 12 , 
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3- جون لوك John Locke‏ (1704-1632م): 
الحرية وتأسيس الليبراليّة والدولة الحارسة: 


هو فيلسوف إنحليزي. ينحدر من أسرة من الطبقة الوسطى. درس الآداب 
والتلسفة الطب در له أن يكون e‏ السّياسيّة والاقتصاديّة 
لبلادى أنه كان من المقربين للإيرل .* شفتسبري» الذي عه طبيباً ومستشاراً حاصا 
له» واستمر معه حى بعد أن أصبح وزيراً. طرد لوك من الجامعة» لأن شفتسبري 
انهم بالخيانة العظمى» فسافر إلى هولندا حوالي 1683. وتم إصدار عفوا خاصا له 
فيما بعد لكنه رفضه؛ وبعد الثورة الإنحليزيّة على الملك» حينهاء رجع إلى إنكلترا 
ف 1689 وهو عليل في صحته. إلا أله عاد وسافر إلى فرنساء لكي يأعذ وققاً 
الراك بوعابط على مك عياةابباجها افصل من إنكلتراء أقام فيها بضع 
سنوات وعاد. وق قي قصر أواتنس» ف ضواحي لندن (13© : 

د لوك رادا لف نة واللراة بولك ها دى واف ادان كاب 
"قي الحكم المدني" هو في كتاب الحرية السّياسيّة» وكتابه: "رسالة في التسامح" في 
الحرية الدينية» وكتابه: "بعض يعض لارا ول اقا الفائذة ورقع ا اون 
ف رة الأقصادية. و كل عده الأعمال اوت فحنا تلا ةا الخرية 
ال 919 وقد أعقيها يكاب "نض الأفكان رل ية الذي يعد قبسو 
الآخر يكرا مف اا الليبراليّة اللوكيّة لكن في حيز التربية. عد لوك افا 
بالرغم من بعض تصوراته لحالة الطبيعة» فسياسته متكاملة مع فلسفته الي ومست 
ES E al‏ ار ST e‏ الو قير يا 
اضطره» بالطبع» ' إلى تبرير الأمر الواقع» عا و له هذا الأ مر قامنا. 
ولذلك» فإن» الإنسان هو كائن عاقل» والحرية لاتنفصل عن السعادة» وغاية 
الستياسة هي نفس غاية الفلسفة: إِنَّها البحث عن السعادة ال تكمن في السلام؛ 


138 


والانسجام والأمن؛ وهكذا لاسعادة بدون ضمانات سياسية» ولاسياسة حقة إذا 
لم تكن دف إلى نشر السعادة المعقولة"(15. 

كنا أن الصفة العامة لفكر لوك هي العلمائيةه بالرغم هن إا الذي 
احالات على الضمان الإلحي في صناعة الحكومات والفطرة الطبيعيّة للإنسان إلا 
أله آم بان اة هي ر وغل يشزي :وان الشآن الكو ا نی :ار 
بالمصالح المدنيّة» وبذلك أقرّ الفصل بين الروحي والزمي.*" ويمكننا القول بأن 
دولة لوك كانت علمانية ليبرالية: حارسة لامتدخلة. 


- حالة الطبيعة وحقوقها بوصفها مقدمة لضرورة الحكومة: 

اول جورف ا أن ار شروو فاه و ف اله 
استعار» أكيداء تصورات الأخير في ضرورة وحود حالة طبيعية» وعقد احتماعي» 

جارك يي اوح جع لور ريت الوضع الطبيعي للإنسان قبل 
وجود السلطة السياسية "العقدية"» فهو يرى حالة الطبيعة عبارة عن: "الوضع 
الطبيعي الذي خد البشر عليه: وهو وضع من الحرية التامة في القيام بأعماهم 
والتصرف بادلا كهم وبدواقم كنا يزتاون» ن بار ا وحدهاء 
ودود أ يحتاجوا 9 إذن أحد أو يتقيدوا ممشيئة إنسان. وهو وضع من المساواة» 
أا جيك كان ا والجيادة كل دكاتو فلايكون حظ أحد أكثر مسن 
حظ الآحر» إذ ليس أثبت من أن مخلوقات هذا النوع والمرتبة نفيها تنعم دون تمييز 
بالميزات لطبيعيّة ذاتها وبالوظائف عينهاء ينبغي أن تتساوى كل التساوي بينها"017. 
وينتج عن هذا الرأي» أن الناس متساوون وأحرار في حالة الطبيعة» لكن هذه 
الحرية لاتعي الإباحية لكل شيء "فالإنسان» في هذا الطورء يتمتع بحرية التصرف 
م ا مر مضا على حياته» بل حي على حياة 
المخلوقات كلهاء... فيتبة فينبغي أن لايوقع أحد منهم ضرا ا اة او خخ أو 
حريته أو متلكاته "'*؛ ويحيل لوك إلى الله مهمة رعاية الناس» في هذا الطورء 
غير سه واعتايته "مي لاله جالق النشر كاف وعليهم أن يعملوا بعبويتهم له» 
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ويقومرا على شؤونه لاشؤونهم الخاصة. لكن يجب أن يكون هنالك رادع لأيّ 
تحاوز يحصل قي هذا الطور الطبيعي! ويعتقد لوك أن الردع» هناء هو لأجل احترام 
السنة الطبيعية الي تقود إلى السلام» والحفاظ على القاعدة الى تقول: إن العققل 
الإنسان هو الحاكم ف إا شأن الطور الطبيعيء لكن هذا الردع رى اا 
لكل واحد من الناس فيه. لأنّه لاتوحد سلطة تقوم بحماية الأبرياء ومعاقبة 
ا ولذلك ا ر متا عانقا وه الت 

راذا كانت النتيجة ال تتمحض عن الحالة الطبيعيّة هي أن الفرد فيها 
سيكون مُمئلاً للسلطة التنفيذيّة في نفسه وعليهاء أي يكون هو الحكم والخصم في 
القضية الواحدة فإن هذا الحال هو الذي يجعل حالة الطبيعة مهددة بالاضطراب 
والحرب والقتل لأسباب منها 

1- إن حب الذات كفيل بأن يحمل الإنسان على ايثار مصلحته ومصالح 

أصدقائه» فينتصر ها. 
2- إن الشر الفطري» والهوى» ودافع الانتقام والثأر» سيدفع البشر إلى 
الغرق في الاقتصاص من الآخرين. ۰ 

ونتيجة للسببين أعلاه: تبث حالة من الفوضى والتشويش ال لاحل ها إلا 
بوجود الحكومة. والى أقامها الله من أجل الحد من هذه التحاوزات. وبذلك 
فالحكم المدني هو العلاج الأصيل والوحيد لكل آفات الحالة الطبيية 620 

إذن» فالمشكل الأساس» هناء هو في استخدام هذه القوة الرادعة من كل فرد 
عدي نان ار E‏ أن هده العو ة هي تحسيد للحرب. وإنّما كرون ين 
يبدو القضاء وكأنه عدم التأثير» له لس انا بل هو خاص وفردي. ذلك لأن 
"الاعتداء على الآخرين هوء بالفعل» تعدي على قانون الطبيعة وانتهاك له: لِأَنَهُ 
يعرض الحميع -لنطر متزايد؛ لَه عرض البقاءااللعظر:-وإذا ايع فغ انون 
الطبيعة... عن طريق أولئك الذين لاينظرون بصورة كافية إلى أهمية شروط السلام 
العام لبقائهنم الخاص» مدفوعين عن طريق.رغيتهم القوية في الحافظة على الات 
فإن النتيجة العامة هي تدمير الحياة"217©. 

وحالة الطبيعة هذه ليست ضربا من الخيال» بل هي واقعيّةه حسب قول 
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لوك: "إن العالم لم يخلء ولن يخلو من فئة من البشر مازالت في مثل هذا 
الطور" 2 وهي واقعة اسواء تعاقد الناس آم لم يتعاقدوًا. وها كا عاجرين 
قروا أن توفع راان قفرا كاف من الأغياء الطتروريه ليشا عى ال جه 
الذي أرادته الطبيعة لنا: أي معيشة تليق بكرامة الإنسان» فنحن مدفوعون بطبيعتنا 
أن ننشد الاشتراك والتعاون مع الآخرين» لكي نصلح تلك النقائص والعيوب 
الكامنة فيناء بحكم كوننا أفرادا يعيشون في عزلة عن أقرانهم... وجميع البشر هم في 
ذلك الوضع» بالطبع» وإِنّهم سيستمرون عليه حي يصبحواء بحكم إرادققم 
واحتيارهم» أعضاءا في جماعة سياسيّة ما" . وهنا تنبثق الحاجة إلى التنظيم 
السياسي عند لوك لإخراج الناس من فرديتهم» وتبعثرهم» وتمديدهم لبقاء نوعهم. 

ي والمساواة هما الوحيدان في حالة الفلبيعة بل الق بالملكية» 
اشا وقد "حددت الطبيعة مقدار الملكية تحدیداً E‏ إذ حت متو مدى 
عمل الإنسان ومطالب حياته. ونا اتفتجال أن ت الع أو يتملك كل شيءء؛ 
ود ا أن ا كرس عر ل جو ت 
الأرض» استحال أن يعدو رحل على حقوق أقرانه"*”. لكن الحقيقة:؛ وال 
يلتفت ها لوك أن هذا الحق الطبيعي في الملكية كفك أن فول دون نزاع 
الناس على ما لهم وما لغيرهم؛ ولذلك قد "قنع البشرء بادئ بدي ما كانت تحود 
به الطبيعة عليهم» دون إسعاف مما يسد حاجتهم. ولما حعل ازدياد عدد السكان 
والمواشي وصك العملة في بعض الاصقاع من الارض عزيزة وذات قيمة» عمدت 
الجماعات البشريّة المحتلفة 5 إقامة خود لأراضيها المختلفة» ووضعت الشرائع 
لتعيين أملاك الأفراد المنتمين هها. وهكذا وط دعائم الملكيّة. الي استحدثها 
العمل أو الكد, بالتعاقد أو الاتفاق "25 . 


- الحكومة نتيجة التعاقد الاجتماعي: 
يرى لوك وكما أسلفاء ا الإنسان یولد 2 مساو لأقرانه» وله الحق 
بالتمتع عمتلكاته» وبجميع الحقوق الطبيعيّة» كما له الحق في دفع عدوان الأحرين 
عل هذه افر و إن ال العقوبة عن قرف رما أو تعديا على ماله شن 
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حقوق طبيعيّة. ولا كان كل ذلك فعلينا أن عي ونعلم جيداً أنه "يستحيل قيام 
مجتمع سياسي» أو استمراره» مالم يسند إليه» وحده» سلطة الحافظة على الملكية 
وعلى معاقبة كل من يسطو عليها في ذلك المجتمع؛ فليس من مجتمع سياس إلا 
حيث يتنازل كل فرد عن هذا الحق الطبيعيّ للجماعة»... فكل الذين يؤلفون 
جماعة واحدة» ويعيشون في ظل قانون ثابت» وقضاء عادل يلوذون به وبوسعه 
البت في الخصومات الى تنشأ بينهم ومعاقبة الحرم منهم» فإِنّما مشر ةيحان 
سا هذا يع التنازل عن الحق المشترك في إنزال العقوبة باالجاني 
والمعتدي. وهو الحق الذي ظل فرديًا إلى أن تأسست الدول باتفاق جمعي. وهنا 
يخرجون الناس من طور الطبيعة إلى طور الدولة. | 

لايقول لوك بالحكومة الملكيّة المطلقة» بل يرى أله يستحيل أن يتم اكراه أي 
إنسان على الخضو ع لسلطة إنسان آخر دون موافقته» الى تنتج عن الاتفاق مع 
الآحرين» وذلك بجماعة واحدة والانضمام ها. "ولأيّ عدد اتفق من الناس أن يفعلوا 
ذلك ماداموا لايسيعون لحرية الآحرين قط بل يدعوم وشام أحراراء كما کتاانوا 
في الطور الطبيعي» وعندما تجتمع كلمة عدد من الناس على تأليف مثل هذه الجماعة 
أو الحكومة» يصبحون من حينهم هيئة سياسيّة واحدة» تكتسب الأكثريّة» فيهاء الحق 
بالتصرف ويإلزام الآحرين"””*» أي أن الرأي لن يكون لواحد منهم على غيره» كما 
في الحكم المطلق» وليس بداعي الخوف كما معه أيضاء بل عن رضىء وقبولء 
واتفاق؛ وعن مشاركة. لأن إقصاء رأي الأكثريّة يعني استحالة أن تعمل الهيئة 
السياسية كجماعة واحدة. ولذلك "فلا يجعل المرء اا لدولة قا ذف انضواژه 
الفعلي إليهاء بحكم ارتباط واضح» أو عهد, أو عقد صريحين"0280, 


- الغرض من الحكومة: 
اک كل افق د تق ا الطبيسة عن خيعاة وة و ا 
لمان نان لكيه كما قلناء هي الضامن الأساس لما. وذلك يوضح 
غرضهاء والغاية من وجودهاء وتتجلى هذه الغاية نتيجة للعوز والنقص الحاصل بي 
الطور الطبيعيّ "حالة الطبيعة" وهذا العوز أو الاحتياج يمثل الغرض» وهو : 62 
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1- احتياج الناس» في حالة الطبيعة» لقانون معروف وثابت ومتواضع عليه 
ومسلم به وذلك غر موافقةة غامة عة معيارا للق والباطل 
ومقياساً للفصل ني جميع الخصومات. 
2- احتياج الناس» قي حالة الطبيعة» كم "قاض" معروف وغير متحيز. 
ويتمتع بصلاحيات كبيرة» لحل جميع الخلافات اء فا الققوانين 
القائمة. 
3- ويحتاحون» أيضاء لوجود سلطة تدعم الأحكام العادلةء وتنفذها كما 
هو مطلوب لاحقاق السلام والأمن. 
وما أن لوك كان مؤيدا للنظام الملكي البرلماي» فكان حل خطابه موحها 
بوصفه وعظ وارشاد لسلوك السّلطة التشريعيّة؛ وتحديدا لحقوقها وحقوق 
امحكومين. "فكل من يتولى السّلطة التشريعيّة العليا في أي دولة» ملزم بان يحكم 
على أساس قوانين ثابتة» قائمة» موضوعة» ومعروفة لدى الشعب» لا على أساس 
أحكام مر تحلة سكي ل نزيهين» ومهم صلاحية الفصل في 
الخصومات»› بناءا على هذه القوانين. وان يستخدم قوى الجماعة من أجل تنفيذ 
تلك القوانين قي الداحل» ومن أجل دفع الأخطار الداهمة من الخارج أو الانتقام 
منهاء وحماية الجماعة من الهحمات والعدوان. وكل ذلك يجب أن لايتوحه إلا نحو 
غرض واحد: هو أمان الشعب وسلامته وحيره العام" . 
- أنظمة الحكم أو أشكال الحكومات: 
يعتمد لوك في تصنيف أشكال الحكومات على موقع السّلطة التشريعية فيهاء 
فهو يرى أن السّلطة التشريعيّة يحب أن تكون السّلطة الأعلى» وذلك لأنّها لمكن 
أن “تكورن قابعة إلا -لؤرادة الأكوية» سنن الا اب ا ران الذوى رها 
أو السسّلطة التنفيذية؛ ماهي إلا هيئة موظفين يعون لغرض إجراء القوانين المشّرعة 
ا ا 
وإذا كانت الأكثريّة قد حَلعت سلطاقا التشريعيّة لشخص واحد أو مجموعة 
قاض و دى خا أو لدة ةط أن كرد وا ال اط الل 
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"فللجماعة حق التصرف يا من حديد» عندما تعود إليهاء وخلعها على من 
شاءت»؛ محدثة بذلك شكلاً E‏ بحديرا"(032 , 

وهذا يعن أن الأكثريّة هي صاحبة الحق في وضع السّلطة بيد من تشاءء وهذا 
يعني أن امجتمع هو من يُنشئ الحكومة ويغيّرها. وف ذلك إشارة إلى مبدأ أساس في 
الدعقراطيّة وهو الانتخاب. لكن لوك لايغادر شكل الَلكيّة له الأصوب.. 
وكأنا نلمح توجيها منه للملكيّة» الى يمكن أن تقال أو تغير بإرادة المحكومين. 
وليس اللكيّة المطلقة. لأن الملكيّة المطلقة تكون مالكة لكل الحقوق بصورة لامقيدة» 
ولذلك "يستحيل أن تكون سلطة عسفيّة مطلقة على أرواحهم وأرزاقهم» بينما هي 
قد وحدت من أجل صيانتها ما أمكن الأمر؛ إذ هي تشتمل على سلطة وضع 
القوانين» مقرونة بتلك العقوبات الكفيلة ببقاء المجحموع»... وهذه السّلطة إِنَّما تنبشق 
من التعاقد» والاتفاق» ورضى الأفراد الذين يأتلف منهم الجتى ". 

ويعوّل لوك على الفصل بين السّلطات الى يعدها ثلاث في أي دولة: 
التشريعيّة والتنفيذيّة والفيدرالبة "الي تعتي بالشؤون الخارجية"» بالرغم من أن 
الاخيرة هي ملحقة بالثانية. وهي يرى أن الفصل بين السلطات يعد موازنة فيما 
بينها. وهو الذي يجعل الحكومة تستمر لمدى طويل لكي تسن القوانين وتنفذها 
بغية حماية حرية المواطين 039 


- انحلال الحكومة وانهيارها: 
نحل الحكومة نسبة إلى التجاوزات الي قد تحصل من السّلطات الملكيّة أو 
التشريعية أو التنفيذية» أو بسبب تغير أساليبها في الحكم عن ماهو متفق مع رأي 
الأكثريّة؛ ويلخص لوك هذه الأسباب قي الانحلال عبر نقاط عدة منهاء (835 
1- إذا وضع الملك إرادته» المحضة» فوق القوانين» الى هي إرادة انختمع» 
عبر النتلطة التشريميّة) افقد تغررت مهمة الميقة التشريعية لأنّها إن تكون 
مسؤولة عن ما يُشّرع. 
2- عندما بمنع الملك اجتماع السّلطة التشريعية في مواعيدها المققررة» أو 
بمنعها من ممارسة صلاحياتًا بحرية» فقد أصاها التغير أيضاء وبذلك 
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حرمان بصورة غير مباشرة لممارسة الشعب حقه بالسّلطة المقترنة بى 
ر قط الخلطة ال و واک 2 ما 

3- إذا تَغيّر الناحبون أو أساليبهم نتيجة للسلطة التعسفيّة من الملك» وبدون 
موافقة الشعب» تتغير السلطة التشريعية كنتيجة لازمة عن ذلك 
وبذلك يكونوا على غير الوجه الذي أرادوه لأنفسهم. 

4- إن ضير المت لاط وو اة سواء على يد الملك أو السّلطة 
التشريعية» يعن انحلالاً للحكومة عند لوك لأن امجتمع إِنّما كان يريد 
من الحكومة أن تؤدي غرض استقلاهم وحريتهم التامة؛ وذلك ينتفي 
إذا ماسخروا لغير مايريدون. 

5- تنل الحكومة. اش إذا لم تقم السّلطة التنفيذيّة مهماما ونبذقًا 
جانباء وذلك لأنّه يستحيل تنفيذ القوانين الى ست من قبلء مما يودي 
إلى الفوضى التامّة؛ وذلك يجعل الشعب مجموعة من البشر المشوشين؛ 
لله لايحدون من يحقق لهم العدالة أو السلام والأمن. 

6- إذا نقضت الستّلطة التشريعيّة أو الملك العهود ال اتفق معها بشأفاء 
تعد حائنة للأمانة الي أوكلت لحاء وعليه تنحل الحكومة. 


- الثورة والمقاومة للحكام و مخترقي العقد: 

أحاز لوك مقاومة من ينقض عهرده من الأفراد أو الحكام فقال: "لاينكر أحد 
نه جوز مقاومة المواطنين أو الدحلاء الذين يتعدون على أملاك أي شعب كان؛ 
اا قار الحكام إذا فعلوا ذلك...[ف] الواقع أن خُرمهم أعظمم 
لنكراهم الخميل» «النبني من وجرد لقانون عليهم بقسمة أوفر من قسمة أقرائهمء 
ولفيانتهم الأمانة الى عهد احوافهم إليهم بى"95. 

وينبغق الحق في الثورة على المكرنة ا يا سال ا 
السلطة. وإذا قاح الإا من دال السلطلةء » نفسهاء فحينها يحق للمواطنين أن 
يحتفظوا بحقهم في خيار الثورة على الحكام. فلوك لم ي عر لشروبة و ملعتا 
فحسب» بل الثورة» حفاظا عليه ولكي لايتجاوز بشأنه» واحب فرضه الله على 
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البشر. ولاشك أن قوة الأكثريّة ستكشف عن نفسها في التهديد بالثورة قبل الفعل 
ها. وذلك هو أكثر ما يمنع المسؤولين من أن يتورطوا في الأنشطة الفاسدة» وعليه 
سيكون الخوف من الثورة دافعاً للمسؤولين لكي لايتحاوزوا على حقوق 
الآحرين» ويترتب على ذلك أنه يحب أن يحافظ المسؤولون على الاستقامة في 
a E E‏ 

أما عن موضوع العلاقة بين الدين والدولة» فلوك لم يكن عستوى هوبز 
المتطرف من إحضاع الكنيسة للذولة؛ إل فصل هدا وين لصا فهو ريعان 
أن "كل السلطات في الحكومة المدنيّة لا تتعلق إل بالمص الح المدنية وأن الآراء الدينية 
تتمتع بحق مطلق وشامل بالمساحة) وإن كان لوك قد استفئ الكاثوليك مسن 
التسامح في رسالته» لأنّهم يدينون بالولاء للبابا ولملك فرنسا حينها!!””*» وتلك 
ثغرة تسجل على المنطلق الذي بدأ منه لوك في الطبيعة والمساواة والحرية. 
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4- جان جوك روسق Jean-Jacques Rousseau‏ 
(1778-1712م): 
العقد الاجتماعي والارادة العامة: 

ولد في بست وهو غائلة فاك سدور E‏ كان ابوه E‏ 
أمه يوم ولادته. عاش حياة مدقعة وغير متزنة من طفولته إلى شسيخوخته» ت ركه 
والده حينما نفي بيد خاله وحاله أودعه لدى قسيس للتربية» بعدها عاد لجنيف 
ليسكن مع خاله» لم ينجح في دراسة الهندسة أو كتابة ما رغب به» ترك حنيف في 
السادسة عشرة من عمره» واعتنق الكاثوليكيّة» ارتكب أكثر من حالة سرقة 
وصِفت > بالصغيرة» إلتقى بالسيدة دي وارن الي اعتبرته مثل ابنهاء وقدمت له 
نصائح كثيرة وانتشلته» قليلاء من واقعه. تعرف على الموسيقى والتطبيب 
بالأعشاب. في عام 1741 رفضت الأكادميّة في باريس قبول منجزه في التدوين 
الموسيقي. وحين نزوله في فندق وضيع في باريس تعرف على خادمة هناك اسمها 
تيريز لوفاسور» وأصبحت» في مابعد» ملازمة له حي مماته. أنحب منها خمسة 
أطفال» لم يذكرهم إلا قي كتابه: "الاعترافات"» وتبين ين آهم» کلهم» قد وضعوا لي 
دار للأطفال اللقطاء إذ لم يرجم روسوء ولم يكن يتحمل مسؤولية أحد وإن 
كان والدأ له» ويقول: إن ضميره لبه على ذلك. في عام 1749 أعلنت أكادييّة 
ديجون مسابقة في موضو ع: : هل أدى تقدم ا والفنون إل فساد الأحلاق أم 
إلى إصلاحها؟ ل ديدروء الذي كاذ مقربا لنفسف و أده فكت مقا فيه 
وفاز بالجائزة بعد أن أثبت أن الفنون والعلوم قد أفسدت الأحلاقء لأنّها أبعدته 
عن فطرته الأولى. وفي عام 1754 كتب كتابه: "أصل التفاوت بين الناس" استجابة 
لسابقة أخرى من أكادميّة ديجون. ترك فيما بعد كاثولوكيته» ورحع كمواطن 
جحينفي . وصدر له هناك كتاب: "العقد الاجتماعي'. بعد مجموعة من الكتابات في 
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المسترح غر وصدر له كتاب: "إميل" أو في التربية في عام 1762» وصودرت 
كتبه» وأحرق الأخير علنا» فهرب روسو من الملاحقة على كتبه فاستقر» بعد طول 
تنقلات» في مقاطعة نوشتال الى كانت تابعة لبروسياء واعتنق الأرمنيّة! وفيما بعد 
عام 1764 بدأ بوضع كتاب: "اعترافات حجان جاك روسو" والذي ضمنه سيرة 
حيانه وأحاسيسه ومواقفه» والذي لم ينشر إلا بعد وفاته. بعد ذلك ولكثرة 
الملاحفات والتهديدات عاد لفرنسا في عام 1767» وتتكر بأسماء مختلفة. واستقر 
أخبراً ني قصر أرمنونفيل برعاية من الماركيز دي جيراردان» وهناك مات روسو 
بالسكتة الدماختة 340 


- حالة الطبيعة: 


يبدأ روسو تصوره عن بدايات الوضع الإنساني؛ بتصوره أن الإنسان كان في 
حالة الطبيعة طيبٌ؛ بلا شك» وهو ليس في حرب دائمة وعامة مع أقرانه» أو 
مطمئناً متآلفاً مع الآحرين» بل هو في تشتت وانعزال» لكنه أصبح أكثر سعادة لي 
امجتمع الناشئ» وهو امجتمع الوسيط بين حالة الطبيعة والحالة المدنيّة410© ولذلك 
ينتقد روسو هوبز في الرأي الذي إلى أن ارده شرير بطبعه» لأنه لاعتلك معيئئ 
اللية و الفضيلة ار الملكية الت اة أن الناس» في الحال الطبيعيٰ» يكون 
مهم الأساس العناية ببقائهم» بأقل ضرر على الآخرين؛ وفي ذلك مقدمة لأصلح 
أحوال السلام. “° وعليه "يبدو لأول وهلة أن الناس» وهم في حال الطبيعة» واذا 
م يكن بينهم أي نوع كان من العلاقات الأخلاقيّة والأدبيّة أو الواحبات المعروفة» 
م يمكن أن يكونوا صلاحاً أو طالحين» ولاكان لديهم فضائل ولا رذائلء إلا إذا 
استعملنا هاتين الكلميتين .عع طبيعي» فعددنا رذائل قي الفرد: الصفات الى يكن 
أن تكون مُضرة بحفظ بقاءه» وفضائل: تلك الى من متناف أن كسب عله عا 
841 

وكان امم الشاغلء» في الوضع الطبيعي» للإنسان هو المحافظة على حياته 
ومايسعفه في ذلك إذ كان "أول شعور أحس به الإنسان... شعوره بوحوده 
وأول عناية بذها هي عنياته ببقاءه؛ وكانت منتجات الأرض توفر له الإسعافات 
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الضروررية» والغريزة تدفعه للإفادة منها... ذلك كان وضع الإنسان الناشى» 
وتلك كانت حياة حيوان محدود فهمه» بادئ بدء» وقد eer‏ عض 
الاحساس» حيوان لايكاد يستفيد من ابات الى كانت تعرضها عليه الطبيعة» 
ولايفكر بأن ينتزع منها شيئاء ولكن المصاعب لم تعتم أن بدت» وكان لابد له 
من أن يتعلم كيف يتغلب عليها.. وكان الجنس البشري» كلما ازداد اتتشاراء 
ازدادت المتاعب مع الناس"““» وهذه الضغوطات والصعوبات في التعامل مع 
الأشياء والأشخاص أظهرت للإنسان نوعا جديدا من التفكير» وآلية تمديه إلى 
التحصل على احتياطات أكثر من أجل أمنه وسلاميه 0453 ۰ 

وهناء بدأت الحالة الوسيطة "الذهبية" وهي حالة المجتمع الناشئ دان 
اغلمه الاعار أن كب رفاهية العيش هو الدافع الوحيد إلى الأعمال البشريّة 
وحد نفسه في حال بميّز فيها الفرص النادرة» الى فيها تضطره المنفعة المشتركة إلى 
الاعتماد على مساعدة أمثاله» ويتبين اشا الفرص الأكثر ندورة» الي هك 
المزاحمة تدعوه فيها إلى وجوب الحذر منهم... وهكذا استطاع الناس أن يكتسبواء 
من غير أن يشعروا بذلك» فكرة عامة شاملة عن التعهدات التبادلة» وعن الفائدة 
ال تنجم من القيام بماء ولكن بقدر ماكان يمكن أن تتطلبه المصاحة الحاضرة 
امحسوسة لا أكث ر" وتطور الوضع البشري أكثر استجابة للصعوبات 
والكعديات: طول تدرا الفرن تك عة فمك 13 الات اة 
وهي الأميرةة وتحولوا ل إلى الاستقرار» وبدأوا يجتمعون 
بجماعات مختلفة ويشكلون ما ويؤلفون أنظمة خاصة بهم. وما أن بدأوا في معرفة 
بعض الأشياء الي تخص الحمال والادب والتقدير» بدأو ورا ا قي الادعاء 
بأن لكل منهم الحق في ذلك دون سوه وحينها بدأ مفهوم العقاب على 
المتجاوزين ولكن الانتقام وَالعقَات اح غرا متطرفاء فأصبح الل قطبيعا وسنت 
الدماء والقساوة صفة للناس حينها. وبذلك أصبحوا بعيدين عن حال الطبيعة 
الأول الذي كان معياره الوسطية فيما بين البهيمية والمعرفة وأضواءها المشؤومة في 
اة E‏ 


149 


- الحرية والمساواة والإساءة لهما: 

كانت أبرز مقولة رو مق هي ما حاء قي افتتاح كتابه: "العقد الاحتماعي": 
'يولد الإنسان. ره ويوجد مقيّداً في كل مکان» رقو مظن أله شيك ال س 
وهو بظّل عبداً أكثر منهم"*“ وهي بداية للتفكير ف الوضع الذي قاد ا تدهور 
المساواة في الوضع لطي ومجتمعه الناشئ. ويحاول روسو أن يفحص تارجيّة 
هذا الغاوك فد "أن أول وراه کا وا القانون وقام حق الملكيّة» 
أن الخطوة الثانية يوم أنشعت الحاكميّةء والثالثة والأخيرة ايام استبدلت بالستلطة 
الشرعيّة السّلطة الإستبداديّة» بحيث أن حال الغئ والفقر أحيزت في الدور الأول» 
وحال القوي وا ا في الدور الثاني» وحال السيد الجن ا ق 
الدور الثالث»... والحد من الذي تنتهي إليه جميع الأدوار الأحرى» وذلك بأن تقع 
انقلابات جديدة تقوؤض الحكومة تمام التقفويضء أو تقروكمها من النظام 
الشرعي"©. واذا تصور البعض أن الإحالة على السيد المطلق المستبد هو 
الخلاص» فإن روسو قد انتقد الخضوع للحكم المطلق والملك الواحد ذي السيادة 
ورفض النظريات الي تقول بأنّه الحل الأمئل» وهو التفسير الأعقل؛ لكونه الضامن 
لحياة وحرية الاآخرين» بعبوديتهم لسلطته» ويقول: ان الحرية إذا كانت أشرف 
حصائص الإنسان» فإنه لَعُدٌ تشويها للطبيعة وانحطاطا إلى مستوى البهائم عبيد 
الغريزة» وإهانة لباري وجودهء أن يتنازل هذا الإنسان» دون تحفظ؛ عن أثمن نعم 
ربه لكي يطيع سيّدا ضارباً أحمى". وللخلاص من هذه التحديدات للحرية 
والإساءة للمساواة» يحاول روسو أن يخرج بتنظير مخلص للإنسان» وهو العقد 
الاحتماعيّ الحافظ للحرية والمساواة. 


- العقد الاجتماعي: 


إن النظام الاجتماعي حق مقدس يصلح قاعدة لجميع الحقوق الأحرى» ومع 
ذلك فإن هذا الحق لايصدر عن الطبيعة مطلقاء وهوء إذن» قائم على عهود"651. 
هذه العبارة هي الي حعلها روسو مقدمة لتسويغ العقد الاحتماعي» ويخالف 
روسو كما قلنا كل النظريات السابقة له في العقد الاحتماعي» فهو لاي ركن إلى 
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تصور العقد بين أفراد وسلطان» بل هو عقد بين المجموعة في سبيل حفظ الحرية 
والمساواة» ويضمن العقد الاحتماعي المساواة عبر إعطاء حقوق متساوية للكل» 
داخل اع و رسي ا و يوضقها ظافة لاون الم إلى أن اة 
تحفظ بالمساواة(02©. وبذلك فالعقد الاحتماعي» عند روسوء يعي أن "يضع كل 
واحد منا شخصه. وجميع قوته» شركة نحت إدارة الإرادة العامة» و نحن نتلقىء 
كهيئة» كل عضو كجزء خفي من احموع"*. وكل ذلك من أحل تحصيل 
العدالة» ولذلك أوحب روسو فصل السلطتين الدينية والمدنية عن بعضهماء بالرغم 
و اغتقادة يان مصدر العدالة هو :اه اانا لا نستطيع أن نتوصل لما معناها 
الإلمي» وعليه يجب التوصل ها معناها الإنساني وهو التعاقد» الذي يحصل به 
تأسيس حقوق مستنة من جميع الشعب للشعب كله» وهنا يتحقق معيار العدالة 654 

وقي العقد الاجتماعي» كما أنحنا سابقاء لاجمكن أن نتصور الإنسان مانحا 
لحريته» لانه يفقد ماهيقه؛ لأن "رل الإنسان عن حريته يعن رلا عن صفة 
الإنسان فيه وتَتَّرُلاً عن الحقوق الإنسانية» وعن واجباتما أيضاً ولاتعويض يمكن لمن 
يتنزل عن كل شيء» وتنزل كهذا يناقض طبيعة ان 

وأمًّا عن لوازم العقد الاحتماعي» عند روسوء نهر جنع كل وهي 
شرط واحد هو: یع كل مشترك مع جميع حقوقه من امع بأسره بيع شاملاء 
وذلكء أولاً ان الشرط یار و المع تاهب كل واج هامر وأتحنه 
لامصلحة لأحد في جعل الشرط ثقيلاً على الآحرين» ماكان الشرط متساوياً نحو 
الجميع... ثم .مما ان كل واحد لايهب نفسه لأحد بمبتها للجميع؛ وما أنه لايو جد 
مشترك لايكنسب عين الحق الذي زل له عنهء فإِنَّهُ يظفر .ايعدل جميع مايفق د 
وبزيادة قوة لحفظ مايكون ل"(056, 

وهذا العقد قد بدأ تاريخيًا في تأسيس الدولة مع لحظة "أول من سور أرضاً فعنَّ 
له أن يفول ها وود اناما عق قط كر من اجه جرم كان 
المؤسس الحقيقي للمجتمع المدن'””*0. ولعل في هذا القول إشارة لروسو في 
الانتقاص الضمبيٌ من النتيجة» وهي الحتمع السّياسي المدني» لكنه لازم تاريخاء 
وواقعاء بدل الفوضى والاميار والتشتت» الذي وقع فيه الإنسان. ويلزم عن التعاقدى 
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هذل أن يكرت هالك عيعة سيانية "دولة" تسن اليوم باب هوري وهن إن كانت 
تفعلة اها أعضاؤها بے "الذولة"» وإن كانت فاعلة سمت "سيدا" تمي 
"سلطانا" إذا ماقيست باقرانها.259 وهنا يتبين معن الإرادة العامة الي تمتلك 
السلطان؛ والذي يشكل بوجهه الآخر للسيادة» وللسيادة أربع ميزات هي :6590 

أولاً: إِنّها لامكن التصرف جا أو نقلها أو التوكيل بما. يقول روسو: "الإرادة 
العامة وحدها هي الى بمكن أن توحه قوى الدولة» وفق هدف نظامها الذي مو 
الخير العام»... وعا أن الشيادة ليت غير ممارسة الارادة العامة فال لمكن أن 
رل يك 

6 كرا ا ر جرد هات وسيطة والافصل ن اللتلطاك: ويقور 
روسو ماسبق» من امتناع انقسام السيادة» لأنّها نابعة من الإرادة العاممة» وكل 
صور التفسيم» إلى تنفيذيّة وتشريعيّة وغيرهاء إلّما هو تقسيم لغرض السيادة وليس 
ھ36 , 

الثا: السيادة معصومة عن الخطاء وذلك بشرط أن تعمل وفق الإرادة العامة 
وتحمد الإرادات الخاصة. 

ااا مظلقة فیک أل کن فقصورة غل ع دون غر او 
موضوع دون آحر. بشرط أن لاتكون كيفيّة» وال حق أنّها ليست كيفية لأا 
عامة. يقول روسو في ذلك: "إذا كانت الدولة أو المدينة لاتُعد غير شخص معنوي 
تقوم حياته على اتحاد أعضائه» وإذا كانت سلامتها الخاصة أهم ماعن به» وجب 
أن تكون لا قوة عامة قاهرة لتحريك وإعداد كل قسم على أكثر الوجوه ملاءمة 
للجميع» و كما أن الطبيعة تمنح كل إنسان سلطة مطلقة على جميع أعضائه» بمنح 
الميثاق الاجتماعي الحيئة السياسية سلطانا طلقا على جميع أعضائها أيضاء وهذه 
السّلطة تفسهاء وهي الي توجهها الإرادة العامة» تحمل اسم السيادة"620©, 

وعلينا 0 لانفهم أن هذه الميزات ستعمل بالمقابل على تجريد إنساها من 
الحقوق والواحبات» ما فيها ماكان يمتلكها في طوره الطبيعي لأن "الس لطة 
السيدة» المطلقة» المقدسة» المبرمة كما هي» اا و أن اوه و 
روا وال کا و ان مدق رو ا يها دی 
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أموالة حرو دالوف فلق للد ملفا أن بجر خد الرعايا اك م 
نل 

وف حال تحاوز ل أفرادها الذين أصبحوا بجموعاًء كلا ذي 
إرادة عامة, فإنّها تتحل محرد نقض قف شه لر ا اباس أو اج 
لاينال كيانه إلا من قذس العقد, فإنّه لايستطيع أن يلرم نفسه» حي على نحو 
الآحر» بشيء ينقض العقد الأوليء و كان ےک م فيد اذ ان ب کے 
لسيد آحر. ونقض العهد الذي وحد بسببه يعين تلاشي نفسه» ومن لايكون شيئا 
لاينتج 83001 ما بإ كورق: را العهد كجرعة أن إنباءة یھی أن تكرن 
العقوبة رادعة» .عايكفي» حن لو استدعى الأمر وصوها إلى الوت لان "كل 
شرير» إذا ماهاجم الحقوق الاجتماعيّة؛ يصبح بحرائمه عاصيا حائاً للوطن» ويعود 
غير عضو فيه بانتهاكه حرمة قوانينه» ويعد حين شاهرا الحرب عليه» وهنالك تصير 
اة الدولةمتاقظة اة جب أن يولك الحد ما فإذا أعدم الحرم وقع هذا 
عق ال عدو او ا 0 


- الحكومات وأصنافها والموقف منها: 

يميز روسو بين صاحب السيادة والسلطان؛ الذي هو الشعب عبر الإرادة 
العامة وبين الحكومة, الي دورهاء فقطء تنفيذ تشريعات الإرادة العامة. وبذلك 
فالحكومة ماهي إلا بحرد عامل تنفيذ. وليس للحكومة أيّة سلطة» ولايجب أن تقوم 
بأية عهيزة ری فی لاع صاحب السيادة» وباسمه يمارسون السّلطة ال ليست 
هم ويمكن أن تُسترد منهم مى ماشاء صاحب السيادة. 066 

وصور الحكومات» تررس يمكن أن تكون ثلاث: الملكيّة والأرستقراطيّة 
والتمقراطية» قول روسو "أن اشكال تعود ا إلى الفروق الكبيرة 
أو الصغيرة الى كانت قائمة بين الأفراد عندما ا ا فإذا كان رحل متفوقا 
بالسّلطة, أو الفضيلة» أو الثراء أو بالوحاهة والمكانة» 55 وحده بحا كما 
وهكذا صارت الدولة ملكيّة, وإذا كان هناك رجال كثيرون [الأصح قليلون] 
متساوون في مابينهم؛ متفوقون على غيرهم انتخبوا معا متضامنين» فكان الحكم 
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هذا أرستقراطياً. أمّا الذين لم يكن بينهم كبير تفاوت بالثروة والمواهب والذي كانوا 
أقل الناس بعدا عن حال الطبيعةء فقد احتفظوا مشتركين بالإدارة العلياء وألفوا 
حكومة دكقر اطيّة"670©. يعي أن هنالك شبه قبول بأفضليّة الدمقراطيّة. 
وهذه الحكومات كانت» بداية» انتخايّة لكنها مع الغلبة للقراء أو 
الاستحقاق أو القوة» فنمى الاعتزاز بالسّلطة» فتأسست الأحزاب» وضحي 
بالمواظيين 0 فيه أن 0 فداءاً لسعادة الدولة» حسب تسويغاهم» فبداً 
التوريث للحكم والضمان لأسر الحاكمين تولي الوظائف والمناصب.*** وذلك 
من مشاكل ودوافع ظهور التفاوت» الذي تحدثنا عنه مسبقاً. 
بفكرته عن السيادة الشعبيّة» والإرادة العامة صاحبة تلك السيادة» بحسل 
روسو جميع الأنظمة السّياسيّة القائمة» أنظمة غير شرعيّة269) والذي يهدف له 
روسو في فكره السّياسي» هو إعادة الإنسان إلى فرضية حالة الطبيعة» .مجتمعها 
الناشئع؛ السعيدة المطمئنة» مزاوجا إياها بتطلع نحو المستقبل» بحكم يستطيع أن 
يرتكر على إرادة الذين يخضعون لسلطته °70 
وتلفيقة) أن اللكوماف فته روني ع کر ا ا ا 
بصاحب السيادة» وبذلك فهي الما كرون ا مامد ينعا ا 
وما يربطها بالشعب» وذلك يخلص إلى الآ : 071 
1ك إن شكل الحكومة تكن باو الخاص لبلد من البلدان»ء ولايو جد 
2 سياسي وحيد لكل مكان. 
وك إن اکر ت غالبا ماتنزع جحاه التقهقر وخيانة صاحب السيادة» 
لذلك يجب العمل على إعداد المواطنين وقيئتهم, بالتربية والدين والحب 
للوطن» للخلاص من هذه المشكلة. 
والتربية لدى روسو تنبع من ثلاثة مصادر: 
1- ات من الطبيعة: وهي التربية الى ؛ كنشئ خحضاتضنا وأعضناءنا نشو 
داخليًا ا 
2- التربية من الناس: وهي مانتعلمه ونكتسبه من إعمال وتفعيل النشوء 
الحاصل من الطبيعة مع الآخرين 
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3- التربية من الأشياء: وتعين أن نكتسب» بتجربتنا الخاصة» مما يحيط بنا 
وتختلف هذه الأحوال في التربيات الثلاث» من الوضع الطبيعىّ إلى المدني» 
ولامكن أن نحاكي أحداها في الأخرى» كما لو أنّنا أردنا حصائصنا الطبيعيّة في 
النظام المدى: أو العكس. وتطبيق التربية الصالحة يتوقف على الاقتراب من الفير 
العاه !0672 وهنا نفهم المعادلة القائلة بضرورة تربية الأبناء تربية صالحة تتحد ق 
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5- إيمانويل كانط Emmanuel kant‏ (1804-1724م): 
السياسيّ الخلوق والسلام الدائم. 

ولد إمانويل كانط في كونيجسبرغ في بروسيا الشرقيّة» في أسرة شديدة 
التدين. ولم يتزوج البتة» درس في جامعتها وتوظف فيهاء وبالرغم من الحو 
الأكادمي الذي لم يبارحه كانطء إلا أله عاش أيام الثورة الفرنسيّة واضطراباتهاء 
وحكم نابليون» واحتلال الروس لبروسيا. وقد اطع على روسو وهيوم وأثر الأخير 
فيه في تخلصه من بعض دوغمائياته» وقرأ لروسو "إميل" وكان حينها قدانبهر 
باسلوبه. كان ليرالياً ف السياسة لذن مها تعاطف مع الثورة الفرنسيّة وكان 
مؤمناً بالدبمقراطيّة. وقد كانت أعماله المبكرة أكثر ميلا للعلم من الفلسفة» فأصدر 
نظريته السديعيّة» الي تتفرض وحود غيمة سديكيّة كانت الأصل في نشوء الكواكب 
والأحرام» كما تصور وجود عالم أكبر من بحرتناء الت نحن فيهاء وكانت أهم كتبه 
في هذا المجال: "التاريخ الطبيعيّ ونظرية السماء" في 1755م» ومن أهم كتبه 
الفلسفيّة: "نقد العقل اجرد" في 1781ء و"ميتافيزيقا الأحلاق" في 1785ء و"نقد 
العقل العملي" في 21786 ”77 ويعد كتابه "مشروع للسلام الدائم"؛ الصادر في 
5ء من أبرز الكتب» على صغر حجمهاء لكانط في الفلسفة السياسية» وقد عد 
البعض كتابه: "نقد ملكة الحكم"» الصادر في 1790ء كتابا سياسيّاً كذلك. 


- حالة الطبيعة: 

يجعل كانط الحال الطبيعية مقابلة للمدنية» وحالة الطبيعة تتضمن طرفين 
مر كبين لماء هما: 

1- حالة الطبيعة القانونية. ويقابلها حالة المدنية القانونية. 

2- حالة الطبيعة الأحلاقية. ويقابلها حالة المدنيّة الأحلاقية. 
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ويصور كانط حال التبيعة العامة و الفا رة ماه الأقراة :قينا موا 
قوانينهم بأنفسهم» ولايوجد لديهم طرف خارجي يعترف به من كل الآخرين من 
أحل الخضوع له» وكل إنسان فيهما هو القاضي لنفسه» وليس فيهما حكم 
عمومي بيده السّلطة؛ أي ليس ثمة من الحق في أحد أن يحدد الواجبات على الكل؛ 
وأن ول ار اجب إلى ممارسة. وكلا الحالتين متداخخلتين40© وحالة الطبيعة 
القانونية تشتمل التصور قي أن الكل في حرب ضد الكلء وحالة الطبيعة الأخلاقيّة 
تتفل التصور ق أن الك مادا معاد رعا لاد الفضيلة :0791 بو "القائون 
الأحلاقي يتطلب العدالة أعي السعادة المتناسبة مع الفضيلة» والعناية الإهيّة وحدها 

هي الى يمكنها أن تضمن ذلك.... ويلزم أن تكون هناك حرية» مادام بدون ذلك 
1 يكون هناك شيء من قبيل الفضيلة "76 . 

ويرى كانط أن حالة الطبيعة» ممجملهاء بوصفها حالة سابقة على التنظيم 
السّياسي» ليست حالة يعمها السلام أو الوئام» بل هي حالة أقرب ما تكون إلى 
حالة الحرب» أو آئھا كانت دائما متضمنة على ديد بالحرب واستخدامهاء لا بل 
أن الحرب تلعب دوراً مهما في نشوء الدول وتوزعها الحغراني”وسنرى كيف 
أن كانط يخر حنا من هاتين الحالتين في الوضع امدن. 


- الفلسفة السسياسيّة مؤسسة على فلسفة التاريخ والقانون: 
يعرض كانط تعاليمه السّياسيّة» أما بواسطة القانون» أو فلسفة التاريخ7) 
وفلسفة التاريخ لدی کانط› هى فلسفة الحتمية- التقدم» ويقصد يما رؤيته في 
و جود ضرورة تار يخية تحكمها الطبيعة أو القدر أو العناية» وعلى الإنسان أن 
يتلاءم معها من أحل حقيق تقدمه» وبناء ں972 وتسعى فلسفته ق التاريخ» 
2 التغلب على الإنفصال بين الأحلاق والسياسة» وواحبها أن ي إلى التقدم 
والأخلدق 0680 وبذلك يؤمن كانط ممشروع للجنس البشري» يحققه الائتلاف مع 
الطبيعة» وهذا المشروع يتطلب أن تكون الإرادة الإنسانيّة العاقلة الواعيّة هي الي 
تشكله و تحققه و 098 
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ما سبق كان عن الشطر الأولء لتأسيس كانط للفلسفة السياسية» وهو بعد 
السنّياسة في فلسفة التاريخ» أما عن تأسيسه السّياسة على البعد القانوني» فهو يقيم 
تأصيله الفلسفي للسياسة على أساس الحق والقانون عبر جزئيته في العقل العملي» 
أ "فلبيقة كا الا أن العقل المستقل والقانون» على ساس الحرية 
يمثل مصدر الحق الستياسي» ومن جانب آخر» تقوم محكمة العقل» ومن خلال 
اعتماد بعض قواعد التفكير الصحيح» بإحضاع الآراء والأفكار ]السياسيَةل 
للتمحيص والنقد» وتسعى لتعريف المبادئ الأساسيّة للسياسة"0820, 

وللدمج بين البعدين» غاية فلسفة التاريخ في صنع السّياسي الخلوق» والبتعد 
القانو للنظرية السياسية» يقول كانط: ك الأحلاق» بذاماء هي علم العممل» 
بالمعيى الموضوعي هذه الكلمة» من حيث اشتماها على جملة من القوانين المطلقة» الي 
ينبغي أن نعمل .مقتضاهاء... إذن لابمكن أن يقوم حلاف بين السياسة من حيث 
هي علم العمل بالقانون» ويين الأخلاق من حيث علمه النظري» فلانزاع هنالك 
بين النظر والعمل". ذلك يعي أن الجانب النظري يمثل الاخلاق والعملي هو 
السئياسة» وهما جانبان قانونيّان. ولذلك تعمل السياسة من أجل ميثاق قانوني وجمع 
الإرادات» وتما أن "الإرادة العامة المعطاة ا هي اوها الى رع حدود الحق 
بين الناس» - ولكن هذا التآلف بين الإرادات ا مادام 5 مع العمل وار 
على مقتضى آلية الطبيعة» نفسهاء بمكن أن يكون في الوقت نفسه علة تُحدّث الأثر 
المطلوب» وتضمن تحقيق فكرة الحق والقانون- فإن مبادئ السّياسة الأخلاقيّة؛ مثلاء 
أن الشعب يجب أن لايلتعم قي نظام دولة» إلا وفقا لمحانيٍ الشريعة عن الحرية 
والمساواة» وهذا المبدأ لا يقوم على الفطنة بل على الواجحب"*. وهذا الواحب 
الأخلاق يفترض وحود قوانين تخرجه من وضعه الأصلي. 

ولذلك يقرر كانط وصايا قانونيّة تكون منطلقاً للفعل الإنساي وهي: 

1- کن أميناً: والأمانة القانونية» المقصودة» هي أن يؤكد الإنسان قيمته 
بالفعل مع الآحرين» بأمانة» وذلك ماعبر عنه بالقضية: "لا تجعل نفسك 
بحرد وسيلة للآخرين؛ بل كن» في الوقت نفسه» غاية هم" وهذا هو 
الحق اللازم عن الإنسانية في شخوصنا. 
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2- لاتضرر باحد: ويؤكد كان أن هد ا م وات قانون حي لو أدى 
إلى الانفصال عن كل العلاقات مع الآخرين؛ ولو قاد إلى الفرار مسن 
الجماعات الإنسانية. 
3- شارك الآخرين بالاجتماع: وذلك إذا لم يكن في وسعك تحنسب 
معاشرقمء مع الاحتفاظ بكل ماننتسب له من هويات أو معتقدات. 
ويقسم كانط القانون» و علماً؛ إلى قانون طبيعي يقوم على مبادئ 
قبليّة وقانون وضعي يكو ادرا عن المشرعين: والقانون بوصفه ملكة إلزام 
الغير بالواحب إلى: فطري وآخر مكتسب» والأول هو قبل التنظيم الستياسي 
والأخير بعده؛ والعلاقات القانونيّة لاتكون موجودة إلا بين الأشخاص؛ وهي إا 
أن تكون داخل بحتمع طبيعي» على أساس العلاقات الناشئة عن وصفهم 
بالكائنات الحرة؛ أو في مجتمع مدن» بعلاقات أفراده الناشئة عن تأسيس اللجماعة 
السّياسيّة» والأول يسمى قانون خاص والثاني قانون عام (095 
وعلى ذلك نحد "أن ميتافيزيقا الحق الكانطيّة» لم تكن بحرد بناء نسقي 
لمبادئ الحق» والفعل ااي والدول» والحرية العمومية» والحقوق وغيرها. بل 
کانت» قبل ذلك» ينا داحل العقل السياسي الغربي» وعودة 9 مبادئه» الخ 
حاول أن يؤسس ذاته عليهاء وقراءة عميقة لاشكالياته السياسية.. ل كلت 
لحظة بلغت فيها الحداثة السّياسيَّة مستوى من الوعي الفلسفي» مكنها من مراجعة 
تصوراتما عن الدولة والحكم والسّلطة والحقوق البشرية"(86©, 
ور اظ أن انلق الاق الو حي مسو اتر بالمقدان الذي مكنا مق أن 
نعيش مع الآخرين» وهو حق مكفول للإنسان .ماهو إنسان» أي .مقتضى إنسانيته. 
ويتشمل هذا الحق على المساواة الفطرية "الإستقلال": وهو أن يكون المرء ملزماء 
عن طريق غيره» بما يلزم الآخرين تحاهه» أي أن يكون عادلاء والحقيقة أنه لاوحود 
للظلم قبل صدور أي مرسوم قانوني» لأن أي فعل قله انعد طا وماعدا الحرية 
هذه لايوحد حق طبيعي "فطري ٍ آحر» بل كل الحقوق الأخرى مكتسبةء لأنّها 
نتيجة لعلاقات خارجيّة تقوم وفقاً لقوانين كليّة.87© وحق الحرية سيعوض 
بمكتسبات متفرعة منه ٽي الحال المدنية. 
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- المجتمع المدني ومكتسباته: 

سبق أن أشرنا إلى حالي الطبيعة القانوئيّة والطبيعة الأخلاقيّة» ويرى كانط 
نّهُ في مقابلهما تكون الحالة المدنيّة القانونية والحالة المدنية الأخخلاقيّة. 

يُعرّف كانط الحالة المدنيّة القانونيّة بأنّها: "علاقة البشر فيما بينهم» من جهة 
ما يوحدون على نحو جماعي تحت أحكام قانونية عموميّة» (وهي بكاملها أحكام 
يا 

والحال المدنيّة الأخلاقيّة: هي "تلك الي يكونون فيها متحدين تحت قوانين 
حالية من الإكراه؛ .بمعين تحت قوانين الفضيلة عجر دها"*» هذا يعن أن الوضع 
الستباسي يقتضي وجود قوانين قسريّة» ولايمكن أن يرتكن إلى الاخلاق بالمعى 
القسري لأنَّها ضد مبدأ الحرية» فتبقى الأفعال الأحلاقية حي داخل التنظيم 
الستباسي. ۾ 

وما أن هنالك حال مقابلة هي الطبيعة» الي ذكرنا أنّها بلا قانون أو سلطة 
أو إرادة كلية للاحتكام؛ فإِلّه» حسب كانطء يجب الآني: "كل نوع من الكائنات 
العاقلة هو بالفعل محدد» من ناحية موضوعية» في فكرة العقل بغاية جماعيّة» نعبي 
الارتقاء بالخير الأسمى بوصفه حيرا جماعياً. ولكن من أجل أن الخير الأحلاقي 
الأسى لايتحقق من خلال ي الجن لزه جو ال الخلقي الحاص» بل 
يتطلب إتحادا فعاض فق كل واد ما الغاية نفسها نفسهاء من أجل إقامة 
منظومة من الناس ذوي النوايا الحسنة»... من حيث يشير [هذا الكل] إلى جمهوريّة 
كليّة بحسب قوانين الفضيلة"(690, . 

برفض كانظ تضورات هور ولوا روو ي الغقد ا داعي عن اة 
الأصل الطبيعي» لمسوغات عدة منها: أن العقد يمنح حقوق الأفراد لغيرهم» بينما 
هي هم فقطء ولذلك يرى أن الحالة السياسية أو المدنية هي: العلاقة بين أفراد 
شعب من الشعوب» وبجموع الأفراد فيها إلى كل فرد آحر يسمى "دولة", 
وتسمى الدولة ب "الشأن العام" إذا نظر إلى شكلهاء من حيث أنّهاتُمثل 
مصلحة مشتركة للجميع في إطار قانون. وتسمى "القوة" في حال علاقتها مع 
الشعورب الأخرائ: ويعرف كانط الدولة بأنّها: توحيد كثرة من الناس تحت 
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قوانين شرعيّة» بحيث تكون هذه القوانين ضروريّة قبليّة» أي انما صادرة طبيعياً عن 
مفهومات القانون الخارجيّ (اي الحرية والمساواة والاستقلال القانوي) بوجه عام 
وخی كانظ إلى أن كل دولة تتضمن في داخلها ثلاث سلطات هي: 091 

السّلطة التشريعيّة: وهي صاحبة السيادة» وتكون في شخص المشرع. 

السّلطة التنفيذيّة: وال تتجلى بشخص من يحكم» ويكون حكمه وفقا 
للقانون. 

السّلطة القضائيّة: الي تعطي كل شخص حقه وفقاً للقانون. 

وير ا أن صاحب الحق في التشريع هو إرادة اة "لان الفمعت 
لايمكن أن يضر بنفسه» بينما الفرد الواحد» حين يشر ع لغيره» قد يضر بهذا الغير. 
ولا أحد يريد الأذى لنفسه؛ فالشعب إذا شر ع لايريد الأذى لنفسه"”. ويربط 
كانط هذا المطلب بتأسيس الجماعة السياسية الأحلاقية» كما سبق» فينبغي "على 
كل الأفراد أن يكونوا خخاضعين إلى تشريع عمومي» وينبغي فين أن کن من لمكن 
أن نظر إلى كل القوانين ال تربط بينهم بإعتبارها أوامر ووضايا من مشرع عام 
للجماعة. فإذا كانت الجماعة» الي يراد E‏ خاي فة فان ال وور 
ذاته» الذي حدق كل وعد لدي سوف ي ينبغي أن يكون المشرع لقوانين 
ال و کی و 1 0 القانوئيّة المدئية لايعي أن 
تكون هنالك قوانين قسرية على الجماعة الأخلاقيّة» لأن كانط يعتقد أن الجماعة 
الأخلاقيّة لمكن تصورها إلا بوصفها جماعة تحت أوامر إطيّة» .مع كوا شعب 
الله الموافق لطبيعة الفضيلة 0940 

وحينما يشير كانط للدولة وكيفية انعقاد وضعها بعد الحال المدني؛ يعمل 
على تبريز مكتسباتها بعد الحال القانونية الوضعيّة» والمكتسب الأشمل هو المواطنة. 
واا الجتمع المدني شرن ابضفات اة هي: )395( 

1- الحرية القانونية: في عدم طاعة أي قانون آخر غير القانون الذي وافقوا 

هم عليه. 
2- المساواة المدنية: وتقوم على في عدم الاعتراف بسمو واحد من بين 
الشعب» إلا ذلك الذي فرض عليه الالتزام قانوئياً ويستطيع الشعب إلزامه. 
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3- الاستقلال المدبي: ويقوم في كون المواطن لايدين بوجوده وبقائه إلا 
لدعرقة و ا زوه عضو فى الدولف 
4- الشخصية المدنية: الي تقوم في أله في ا الحق والقانون» لايجوز أن 
ينوب عنه (كثله) غيره. 
وبذلك» وانطلاقا من الفلسفة الأحلافيّة والسياسيّة الكانطية» "تستوعب الحكومة 
المدنية القائمة على أساس التصورات القبليّة للعقل العملي- أي الحرية والمساواة 
والاستقلال- الأناس والرعايا والمواطنين» الذين يتمتع كل فرد منهم ب: الحرية في 
اطار القانون كإنسان» والمساواة أمام القانون كرعية» والتقنين كمواط "(°6. 
رظن وق ماس أن ال الد لاضن انا أن مدل ى مهاده 
الآخرين وأخلاقهم ودينهم» إِنّما منفذة للقانون فقطء رهي حافظة للقوازن 
والانسجام ف اجتمع لأحل ان ريات الأقر اف ف لان الوا افيد الب غا 
أن .يكوة دا خاد وإنّما أن يعيش وفق قوانين امع .97 


ا الحكم: 

برفض كانط تصور أفلاطون لحكم الفلاسفة» ولذلك يقول: "لارجاء في أن 
يصبح الملوك فلاسفة أو الفلاسفة ملوكاء وماينبغي اناد كون ذلك هاس ل لان 
ولآية:المتلظة هن شافا أن تسد حكم العقل» وأن تقضي على حريته قضاء لامرد 
له. ولكن الملوك أو الشعوب المالكة (الى تحكم نفسها طبقا لقوانين المساواة) 
لاترضى بأن تنقرض طبقة الفلاسفة أو أن تلتزم الصمت» فلايسمع لها صوت. بل 
تدع ها حرية الجهر بآرائها والتعبير عنها في صراحة؛ وهذا أمرّ لاغناء للملوك ولا 
للشعوب عنه: لأن فيه إبانة لشؤوهم وهداية لسبلهه"79©: وذلك يعي أن مهمة 
الفيلسرف هي المراقبة» والنقدء والتقوع» والتقييم» وليس الحكم المباشر. 

ويرى كانط أن هنالك ثلاث اشكال من أنظمة الحكم هي : 0699 

أولاً: النظام الأوتوقراطي: وو ا ان 

ثانياً النظا م الأرستقراطي : وهو أن تكرت التشلطة العلا بيد عدة لينل من 
المواطنين. 
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ثالثً: النظام الدعقراطي: وفيه يسود الجميع على الجميع ويتمتعون بجيام 
الكاملة. 

وهذه الأنظمة الثلاث إذا ما استدعت أن يكون الفرد أو القلة أو الكثرة 
أشخاصا معينين» ولحم الحق في تصور نفسهم سادة على غيرهمء ويصتعوا استبدادا 
ما فلامكن أن تكون أنظمة صالحة» لذلك» فالحل هو النظام الجمهوري» وهو 
الشكل المفضّل لدى كانطء فهو "الشكل العقليّ للدولة»... إذ هو الباقي وحده 
مهما تعاقب الأشخاص» ولايتوقف على شخص بعينه» بل يظل الغاية من كل 
قانون عام. ويتميز النظام الجمهوري بخاصيتين: الفصل بين السلطات والتمثيل 
e‏ 

وتأكيداً لما سبق» بحد کانط يقول: "نستطيع إذن أن نقرر آله كلما قل عدد 
الأشخاص المتولين للسلطة السّياسيّة (عدد الحكام)» وكلما عظم تمثيلهم, > اققرب 
النظام السياسي من النظام الجمهوري» وأصبح هناك أمل في أن يسمو إليه حيرا 
بإصلاحات متتابعة. فلهذا السبب كان الوصول إلى ذلك النظام التشريعي» وهو 
وحده التشريع الكامل» أصعب في الأرستقراطيّة منه في الملكيّة: أمّا في الديمقراطيّة 
ذل شيل إلى ل .. ولكي يكون نظام الحكم مطابقاً لفكرة 
الحق» ين ينيغ أن يكون تمثيلياً لان هذا النظام» وحده» هو الذي يتيسر أن تقوم في 
ظله 178 عو 801012 ی العام اا كلما كا عدو اا كين 
وك غناي العم عا ور د ا ا فن المسلطات 

ويستلزم فهم الفلسفة السّياسيّة عند كانط» فهم مبدأ إيثار الاغلبيّة "الذي 
يعكن به» عند الضرورة؛ التضحية .صا البعض من أجل مصالح الآحرين. وإذا 
كان لابد أن يكون هناك أخلاق للحكومة؛ فغاية الحكومة تتحتم أن تكون 
واحدة» والغاية الوحيدة والفريدة المتوافقة مع العدالة هي خير الجماعة... فإذا فسَرَ 
مدا على هذا النحوء فيمكن اعتباره مُزودا الدمقراطيّة بأساس أحلاقي" ٠‏ 
وذلك» ضمناً وصراحة» تأييد من كانط للنظام الجمهوريّ وتفضيله» لأن تزرويد 
الدعقراطي بالبعد الأخلاقي» القاضي بإحترام الحرية وفصل السّلطات» هو الذي 
يجعل الجمهورية متحققة. 
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- الحرب والسلام: 
الإنسان بطبعه مدي» وهو دائماً عضو في تم وحن شبن اكنائظ أن 
جنا عل كل كرد تادر عل فار هار ی غاا الأحلاقيّة» ومبادي 
القانرت والتشريغ هي الكفيلة لذلك التنظيع. لكن الحرية ستبقى مهددة مهما بلغ 
اكيم يلخد لأن العام ليس حكومة ا واحدة» ونا أن يعض هه 
الأمم لازالت E E E‏ فان حال امجتمع المدن, 
ودكومته» دائما مايكون مهددا. وعليه كانت قوانين الشعوب ومعاهدات السلام 
EY‏ ا ين 
يقدم كانط مشروعا بالضد من فكرة المرب أسماه "مشروع السلام 
الدائم"» فهو يعتقد أتّناء إذا تماشينا ا لمعطيات ومقتضيات العقل» يب أن ندين 
الحرب إدانة تامة» و الا مكزمة وة فط وهذا فيز تدعو 
إلى قيام إتحاد عالمي؛ د يضم دولاً حرةء ويربط بينها ميفاق ينض غل خصرم 
المرب 404 
السليّة؛ الى يحب سلبها عن فحوئ المشروع؛ وه : ٠05‏ 
1- لاتعد أي معاهدة من معاهدات السلام إذا انطوت نية عاقديها على 
إثارة اک عن جيه 
2- لايجحوز تملك دولة لدولة ا صغيره ة كانت أم كبيرة» سواء عن 
طريقة الميراث أو التبادل أو الشراء أو الهبة. 
3- إلغاء الجيوش الدائمة على مر الزمان لأنّها تهدد السلام الدائم. 
4- لاممنح قروض وطنية من أجل منازعات حار جية -دولية لأنها ستؤدي 
إِلَى تيسير أمور لحرت وكذلك إلى الإفلاس. 
5- لايجور لأي دولة أن تتدحل» بالقوة» في نظام دولة اضرق أو في 
حكومتها. 
6- لايسمح لأي دولة في حرب مع أخرى أن ترتكب أعمالا عدائية» من 
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شأنها امتناع الثقة المتبادلة بين الدولتين» عند عودة السلام بينهم, لأنّنا 
يت أن لانتس أن حدق ارب كي أن بكرف إقامة انك 
أما الفقرات الإيجابيّة» الى يحب توفرها في مشروع السلام الدائم» فهي: 
1[- يجب أن يكون الدستور المدني لكل دولة دستوراً جمهورياء .معن أن من 
يقرر الحرب هو السّلطة التشريعيّة الي تمثل الشعب وهذا النوع من 
الحكومات هو أنسبها لمبدأ الحرية والمساواة وهو أيضا أنسب لاستتباب 
السلام. 
2 يحت أن يقو قانون الكنعوب أو القآنؤن الدولى العام “على التسخالف: بين 
دول حرة والقصد منه جمع شمل الدول الحرة في تحالف سلمي. 
3- يحب أن يكون حق النزيل الأحنبيء من حيث التشريع العالمي» 
مقصور على كرام مثواه. ا 
هذه هي شروط "السلام الدائم" السلبيّة منها والإيجابيّة» ويمكن أن نحد من 
الشواهد التاريخيّة مايؤيد أو يبرهن على امكانية مشروع السلام الدائم. أو الاشارة 
إلى الحلف السلمي الدولي. 


(406) 
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6- جورج ويلهلم فريدريك هيغل (1770 -1831): 
Georg Wilhelm Friedrich Hegel‏ 
الدولة غالية الروح الموضوعي: 

ولد هيغل في شتوتغارت في بروسياء وكان من أسرة برجوازية» يعد واحدا 
من الفلاسفة المثاليين» حصل في حريف 1793 على الدبلوم في اللاهوت» وأراد أن 
رلك بن الجر عن ارا و اة عام 1418 رل كرسي الأسفادية 
في جامعة برلين. كان قد رحب بالثورة الفرنسية» لكنه انتكس بعد سقوط نابليون 
حي تغيرت طريقته في التفكير» وأصبح بها موالياً ومدافعاً عن النظام الملكي 
البروسي. لم ينشر هيغل في حياته إلا جزءا يسيرا من نتاحه الفلسفي ومنه: 
"فينومينولوجيا الروح" و"علم المنطق" و"موسوعة العلوم الفلسفيّة"» 7" ومن أهم 
أعماله في الفلسفة السياسيّة هو كتاب: ا فلسفة الحق" والصادر في عام 
1. مات هيغل .عرض الكوليرا. 
- الهندسة الفلسفيّة لهيغل وموقع الفلسفة السّياسيّة منه: 

يعد ا فلسفة الحق" أو "مبادي فلسفة الحق"» الكتاب الذي خصصه 
هيغل لمناقشة المسائل السياسية وقضايا الدولة والحق. وعلم الحق كما يتصوره 
هيغل هو تطبيق لمعرفته التأملية في كتابه "فينومينولوجيا الروح"» على السّلطات 
الى يعترف يما الفكر قي إدراكه للواقع. 

تقوم كل الأفكار الفلسفيّة الميغليّة على هندسة» ثلاثية الجدلء مطلقية 
النتيجة» روحية- فكرية المنطلق» مما في ذلك الفكر السياسي اميغلي» إذ يجعلها 
قسما من الأقسام الفرعيّة داح فلسفة الروح - الفكرء والروح أو الفكر عند 
هيغل ينقسم على ثلاثة أقسام هي: 
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1- الروح الذايّ: ويقصد منه الع أو الذات الإنسانية منظورا لما من 
لداعل وهي تكون أشد إلتصاقاً بالطبيعة» وهي تمثل بداية الوحود 
الإنساق المنفرد» الذي يحاول أن يفهم أو أن يعي الجانب الداحلي له 
(من علاقة النفس باالجسد إلى أعلى المستويات والعمليات العقلية 
0 أي أنه يدرس الحوانب الروحيّة الذاتيّة في الإنسان لذلك يسمى 

2- الروح الموضوعي: هي الروح وقد حرجت من جوانيتها وأوحدت 
نفسها في العالم الخارحي؛ وليس المقصود هنا بالعالم الخارجي الطبيعة 
وإنما العالم الذي تخلقه بنفسها وهو بصفة عامة بمثل المؤسسات 
والتنظيمات الاجتماعية (القانون» الأ اجتمع» الدولة...) 

3- الروح المطلق: هو مركب من القسمين السابقين بعين وهو يدرس 
موضوعات روحية عَليا هي : الفن والدين والفلسفة» حيث تصبح 
الروح حرة حرية زات (408) 


- الروح الموضوعية وانبثاق فكرة الدولة وتجسد واقعها: 

ماه ي طا فم المسفة الا فلن هر اروج اشر 
بإعتباره يمثل فلسفة الحق» وال تقع الفلسفة السّياسيّة والقانونية والأحلاقية كجزء 
منهاء وهي تمر بثلاث و ار 

1- مرحلة الحق اجرد أو الصوري. 

2- مرحلة الأحلاق الفرديّة أو أخلاق الضمير. 

3- مرحلة الأخلاق الاجتماعيّة أو الحياة الأحلاقية. 

ويقصد بالحق الجردء موضوع صلة الإنسان عا هو حارج عنه (الإنسان 
والطبيعة)؛ فما ارتبط بالطبيعة أو الأشياء سعي ملكية» والملكية إِمّا حيازة للشيء 
أو استعمال له؛ وما ارتبط بالإنسان الآخر س تعاقدا» وهذا التعاقد إِمّا أن يكون 
على شكل هبة من شه شخص إلى آخر» أو عبارة عن تبادل أو مقايضة» وما مورس 
من الإحلال في العلاقة بين الإنسان والطبيعة أو الإنسان الآخر كعلاقة تجاوز أو 
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اغا أن ا ی ا E‏ 
تخرج عن كوفا علاقة "حق" مثل الملكية والتعاقد .10“ 

وعن مرحلة الأخلاق الفردية أو أخلاق الضمير, فَإنّها تنشأ تبعا لا انتهت 
إليه مرحلة الحق المحرد» فالحق إذ ينتهي إلى مسألة الخطأ يصل بأقصى مراتبه إلى 
الجريعة» وهذه الجرعة إِنّما تمثل وتكشف عن تضاد وتغاير بين الإرادة الحزئيّة 
والإرادة الكليّةء وإلاً لا حصل الخطأ. وعا أن الإرادة الكليّة هي إرادة لاتريد 
وقرع الخطاًء فالحاجة إلى واعز داحلي جواني في الذات الإنسانية تنبئق في مرحلة 
الأحلاقية أو مرحلة الأحلاق الفرديّة» الب تلي موضوع الحق المحردء فالأخلاقيّة أو 
الضمير» تنشأ ليكمل موضوع الذات الإنسانية كمالكة للحق وبوص فها ذات 
أحلاقيّة» أي مستعدة أو ممتلكة للأطر الأخحلاقيّة4!17, وهذه المرحلة تبدأ من 
الغرض والمسؤولية تجاه السلوك الإنسان الصادر من الذات» ومن ثم البحث عن 
النية في ذلك السلوك ومن بعد ذلك تنبثق معالم الضمير كخير داحلي وشكل 
أخلاق )412 , 

ونصل إلى المرحلة الثالثة في الروح الموضوعي» وهي الأهم» وهي مرحلة 
الأخلاق الاجتماعيّة أو الحياة الأخلاقيّة» إذ من حلاها تخرج الدولة كنتاج دلية 
نسقية ثلاثية - هيغلية. والحياة الأخلاقيّة هي: "الاستعداد الذاتي لان يصطبغ المرء 
مما هو حق في ذاته"24137 يعن انها التطبيق لمفهوم الحق انطلاقاً من ارادة ذاتية. 

وقي هذه المرحلة» كما اعتدنا مع هيغل» بحدا أَنّها تستتبع ورائها ثلاثة 
أطراف تراتبية» كمراحل هي الأخرى: وهي: 

1- الأسرة: وتتسم الاس بالحب بصفة خحاصة» والحب هو شعور اروخ 
وخا الخاصة. ومن هنا جحد أن المرء في الأسيرة يشعر بأنّهُ متلك وعياً 
ذاتيا بفردتيه داحل هذه الوحدة الي هي الماهية المطلقة لذاته» والنتيجة 
هي أن المرء لايشعر داخل الأسرة أله شخص مستقل بل عضوا 
414 

2- امجتمع المدي: ومثل الشخص العيئ في موضوع غاياته الحزئيّة» والذي 
يرتبط بالضرورة بغيره من الشخحصيات الحزئية الأخرى» لكي يشبع كل 
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منهم حاجاته عير الآخر» وهذا السعي المتبادل لتحقيق الغايات الأنانيةء 
لتشكيل نظام من الاعتماد المتبادل وبوضعه القانوئ» الذي يضمن حياة 
الأفراد وسعادتهم وحقوقهم هو الحتمع المدن بوصفه مقدمة لظهور 
التو( 
وداخل المجتمع المدي توجد ثلاث لحظات هي: 
أولاً: وجود الحاحة وضرورة إشباعها من قبل الأفراد عبر التبادل مع إشباع 
رغبات الآخرين. 
ثانيا: وود تحقق فعلى بدا الحرية الكلى» عير اة اللكية بوؤساطة ممارسة 
العدالة» أو وجود الحيئة القضائية بصفة عامة. 
الثاً: الوقاية من الحوانب العرضيّة الي يتضمنها نظام الحاحات وطريقة 
ممارسة العدالة» عبر رعاية مصالح الحزثية الخاصة وكأنّها مصلحة مشتركة» وذلك 
يتم بوجود الشرطة والنقابات. 
وهنا تتهيكل مؤسسات الدولة» وتبدو شبه ظاهرة للعيان. 
الدولة: هي: "الوحود الفعلي للفكرة الأخلاقيّة» فهي الروح الأحلاقي من 
حيث هو إرادة حوهرية تتجلى» وتظهر» وتعرف» وتفكر في ذاهاء وتنجز ماتعرف 
.عقدار ماتعرف» وتوحد الدولة على نحو مباشر في العرف والقانون» وعلى نحو غير 
مباشر في الوعي الذات للفرد ومعرفته ونشاطه» قي حين أن الوعي الذاني بفضل 
ميلة اة الدولة ا شهار اه ا 
وتتبين التحولات بين هذه المراحل الثلاث عبر الآني: 
إن الحقوق في الأسرة هي حقوق كيّة والمطالب والدفاعات كليّة كذلك 
لأنها تنطلق من مبدأ الحفاظ على كليّة الأسرة» وليس للفرد وجود مستقلء وإرادة 
حرة مستقلة فيها. ومن تفكك الأسرة» الذي ينتج عن زواج آخر للأبناء» أو بلوغ 
سن الرشد» ومرور الأبناء بدور التربية والتنشئة داخل الأسرة» يخرج الأفراد ا 
امجتمع المدني» الذي يشكل إرادات منفردة منعزلة مجموعة من الذوات الي 
استقلت عن مجموعة من الس وهذه الإرادات تبقى جزئية متضاربة المصالحء 
وتنظر ل الخو على انه شر لابه م 
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ومماتعنيه الحياة الأخلاقيّة عند هيغل» المجتمع .ممجموع محدداته: النظامان 
المندبحان من الأسرة والجتمع المدني» والمبدأ اللازم لتوحيد هذا المجتمع وهو الدولة. 
"ففي الحياة الأحلاقية» وعبرها- النظام المفتوح» المتمفصلء المشع» ذو التمثلات 
الجماعيّة» والقيم والعادات المنظمة للحياة اليوميّة» ذو السلطات الذاتية والموضوعية 
المحددة للسلوكء» والمؤسسات المنظمة للتدفقات الرمزية والروحيّة للجماعة, 
والأعمال والأفعال الناجمة عن هذا السياق-» متزج أولا مفهوم التاريخ العامء 
بدقة» كحركة موحدة لها إتحاه ومعيئ» ومفهوم الشعب كتسجيد, في عصر ماء 
ا المعين؛ ويتأسس مفهوم الجماعة السّياسيّة (أو اجتمع)- ال تعد 
"الواحد" الذي يُمثْل الشعب فيه صورة المتعدد- ا اللاحعدود للارادات 
الذاتيةء الب كان ينبغي عليها أن تلغي بعضها بعضاء ومع ذلك تصنع نتيجة؛ 
ويتوحد الطموح الروحي لهذه الجماعة في مشروع عظمة أو بحد -ديي» جمالي» 
سياسي» إل والصراعات اليومية حول إشباع الحاحات من أجل البقاء أو الحياة 
الأفضل؛ وتتداحل... الأعمال التجريبيّة للأبطال.... والفكر الذي يتحقق 
E‏ 

وما سبق» تتبين مسوغات الانتقال لكلي يهضم الحزئيات داحله» ففي معالحة 
الانتهاكات أو التضاربات والتصارعات بين مرحلة الكيّة الأسرية والجرئية 
ا مجتمعية ی المدي) تظهر الحاحة ا الكلي» أو الفرد الحقيقي وهو الدولة» 
الذي يعن أن الحياة الحقيقيّة للأجزاء وهم الأفرادء إنما تنوحد في حياة الكل الذي 
عو الدولة: زلا عاذ ميا فونه ا وبذلك تكون الدولة هي الفرد الخالد 
امحذوف الصفات العرضيّة والوقتيّة والمركز على ماهو كلي 02 
- مقومات الدولة: 

تقوم الدولة عند هيغل على أساس القانون» الذي يعثل العقلانيية, ويحب 
التركيز هنا على أَنّنا إن قلنا: إن "ماهية الدولة هي القانون. [فَإنّناا لانقول قانون 
الأقوى» أو قانون الرغبة» أو قانون المرؤة الطبيعيّة» بل قانون العقل؛ الذي به عكن 
لكل كائن عاقل أن يتعرف على إرادته العاقلة» صحيح أن الدولة طهر لدوائر 
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الحق الفردي» والعائلة» وح دائرة مجتمع العمل» كضرورة خارجيّةء كقوة عَليا؛ 
لكن من یھ غر الدولة هي الغاية الملازمة لهذه الدوائر» وقوتها تكمن في 
وحدة هدفها النهائي الكليء والمصالح الخاصة لأفرادها" 020 

كنا أن لرا عدن تفرع ع ار كبيدا هوت يننا 
تتشكل على أساس الإرادة» ضمن فلسفة الحقء والي ماهيتها الأساسيّة 
الحرية!1”» والدولة الفضلى بنظر هيغل هي الملكيّة الدستورية» لأا مركزيّة وقوية 
من جانب إدارماء ولامركزيّة من جانب المصالح الاقتصاديّة» وهي دولة بلا تدحل 
دييّ» وهي ذات سيادة مطلقة في الداحل والخارج» وهذه هي الدولة الحديثة 422) 
ويفهم هيغل الدولة في مرحلتها هذه» والى تعد مرحلة انتقالية إلى الدولة العالميّة, 
على شكل دولة ملكية دستورية لأن المبدأ لدم يقرر السيادة لمكن أنْ يكون 
زلا ملك ومكن قول تعيينه بالوالادة | وأ ارت نودت النتلطة 
حكوميّة والسلطة تشريعية والملك» هي قواعد ترتكز عليها الدولة وتمثل قاعدة هاء 
وهي ليست شيئاً آخراً غير تداول للسلطة العقلائيّة الى تسعى للتوليف بين المصالح 
العامة والمصالح اللخاصة (423) 


- علاقة الدين بالدولة: 

يرى هيغل أن العلاقة بين الدولة والدين يمكن تحديدها بصورة بسيطة هي: أنه 

من الطبيعي أن تقوم الدولة بتأدية واجبها تحاه المؤسسة الدينية (الكنيسة)» من الحماية 
والمساعدة لتحقيق غاياتا الدينية. وما دام الدين عنصراً متكاملاًء ويقوم بغرس 
الأحاسيس بالوحدة في نفوس الناس» فإن على الدولة أن تطلب من جميع المواطنين أن 
ينضموا إلى المؤسسة الدينيّة» مهما كان نوعهاء ولابمكن للدولة أن تفرض أو تتدخل 
في نوع N‏ والفكر الديي؛ لأنها أفكار خاصة بالأفراد“ ولذلك نحده يقول: 
"إن الدولة الي تكون قوية بسبب نضح تنظيمها تستطيع أن تكون تحرريّة أكثر في 
موضوع مضمون الدين هذاء بل انها لتستطيع أن تتغاضى تمامسا عن تفاصيل 
الممارسات الدينية المرتبطة به» وهي تستطيع أن جع أيضاً مع نحل آخرى (وان 
كان ذلك يتوقف بالطبع على اعضائها) تقوم على أسس دينيّة عنتلفة'4257) 
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وة فيفل غل له اي "أن الذولة لكيه أن عه رو ماين الد 
A RE‏ الزوع ق E‏ ي 
a‏ ل أرضيّة دنيوية وهي صورة الدولة» تضع لنفسها تجسيدا 
واقعا فعلياً للمعرفة والادرالك.. .. إن الناس ينبغي عليهم إحترام الدولة: أي هذا 
الكل الذين هم أعضاؤه وأطرافه» فإن أفضل وسيلة لإحداث هذه النتيجة هي أن 
نقدم لهم استبصاراً فلسفياً عن ماهية الدولة ورغم آله في حالة غياب هذا 
الاستبصارء فإن الإطا ر الدييّ للروح قد يؤدي إلى هذه النتيجة نفسهاء ولحمذا 
اش فإن الدر 0 ف تكن عاج إلى الدين وإلى الامان» غير أن الدولة تظل» مع 
ذلك يره ن الین مادام كل ماتزعمه وتدعیه» ا کا نإنّها تزعمه في 


| قان د 8 )426( 
صورة واجب نون ومشروع . 


- خلاصة: 
ما سيق يتين أن الدولة لاتقف عند هذا الحد» بل تأحذ في حدل مستمر 
تطورها نحو العلاقات بالدول الأحرى» رسخ ميان سار جار عدا 
ويظهر هنا البعد الفلسفي الميغلي للسياسة» متجليًا على شكل بعد من أبعاد فلسفة 
التاريخ» إلا نها مع هيغل فلسفة تاريخ الروح أو الفكرء وتموضعاته» وجدله. 
يبقى أن نعيد ترتيب أوراق فلسفة هيغل الستّياسيّة في إطار حداثويته» 
وبشكل ملخص: 
1- العقل هو معيار الدولة في نشوءها وممارستها. 
2- القانون هو الإطار الذي ينشأ من منظومة الحقوق» عبر جدلية طبيعية» 
حاضعة لفلسفة تطور الفكر أو الروح. 
3- الدولة نتاج طبيعي لدل الأسرة والمجتمع المدي؛ جدل الحق الكلي 
والحق الخاص» ونشوء فرد يجمع بين الاثنين هو الكل أو الدولة. 
4- إن فلسفة التاريخ الهيغليّة بقدر ماتمثل من حتمية تطور الروح عبر نسق 
محدد: إلا أنه تمثل ببعدها الآحر» الطموح نحو التقدم الإنساني» وتحقيق 
الروح لذاتها عبر مطلقات الفكر الإنساني (الدين» والفلسفة» والفن)»؛ 
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وكأغا هي تحاكي فلسفة التاريخ الكانطيّةء إلا أنها مع هيغل تحكي عن 
الإرادة الخارجية وتحددها وكيفية تموضعها في إرادة الإنسان لتحقيق 
ذلك التقدم. 

إن الحرية هي أساس كل موضوع الحق» وتأسيسه للسياسة كنظرية في 
الدولة. 
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7-كارل ماركس Karl Marx‏ (1883-1818): 
الدولة: نتاجاً للصراع والتفوق الطبقي. 
والشيوعيّة هي تجسيد التحرر الإنساني. 

فيلسوف واقتصادي ألاني ولد من أب زلا ل البروتستانية وام بقت 
على بهوديتها إلى فترة طويلة» بالرغم من تحول زوجهاء لأسباب تعلق بالمهنة. ثم 
تحولت هي وأولادها السبعة إلى البروتستانتية» وما ركس في عامه السابع. اخقار 
مار كس التعليم مهنة له» بعد حياة مرحة في دراسة الحقوق والفلسفة. أكمل 
الد كتوراه في الفلسفة في 21841 با وة المعنونة: "الفرق قي فلسفة الطبيعة بين 
دعقرطيس وأبيقور". انتقل لباريس» بعد محنة اقتصاديّة» وعاش منزوياً فيههء وتي 
مطلع 1845 طرد ما ركس من باريس بطلب من الحكومة البروسيّة. فتوحه إلى 
بر وكسل. كان أبحلز هو الداعم المالي والمعنوي لماركسء فكان المخلص له في أكثر 
من مأزق اقتصادي» والمؤازر له في نتاجه التأليفي والفكري» والمواقف السياسية 
كذلك. وبعد أن أحذت الحركة العماليّة في هذه المرحلة» طابع الحركة الدوية 
أسس مار كس وأنحلز في بروكسل عام 1846م لحان المكاتب الشيوعيّة التابعة لرابطة 
العادلين في لندن» وقي مؤتمرها المنعقد في لندن عام 1847م» والذي لم يكن ما ركس 
حاضرا فيه» بل حضره اإجلز» تحولت هذه العصبة لتصبح (عصبة الشيوعيين) بناء 
على اقتراح من أبحلز الذي اشترك مع ما ركس قي وضع النظام الخاص للعصبة 
الجديدة وبيانهاء الذي نشر عام 1848م 00 (البيان الشبوعي): أو نيل البروليتاريا 
العالمية. ف 1848 طرد ما ركس من بلجيكا "بروكسل" فعاد إلى ألمانياء فتلقى مرة 
أخرى أمرا بمغادرتهاء فذهب الى وا ابر بق فا إلا هري رد 
أيضاء فانتقا ل إلى إنكلترا و وعاش ماركس عيشة معاناة من 
سوء الغذاء والسكن ووطأة الديون» إلى أن نم 
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أبخر ما ركس بمجموعة من الكتابات» شا ركه في بعضها انحلز وآخرون, منها: 
"نقد فلسفة الحق (أو الدولة) عند هيغل"» و"عخطوطات الاقتصاد السياسي 
والفلسفة" المعروف ب "مخطوطات 1844" و"العائلة المقدسة: أو نقد النقد 
النقدي" الذي كتبه بالتعاون مع أنحلز ونشر عام 1845م, و"الأيديولوجية الألمانية" 
الذي كتبه بالاشتراك مع أنجاز وهس عام 1846م» و"بؤس الفلسفة" ونشر عام 
7م و"البيان الشيوعي" الذي حرره بالتعاون مع أنحلز ونشر في لندن عام 
8م وراس الال وبدا بنشره عام 1867م. 

توفرت لار كس مصادره الفكريّة الأساسيّة الثلاثة: الفلسفة الألماقيةء 
والإشتراكيّة الطوباوية الفرنسية» والاقتصادية السياسية الإنحليزية» الي مزجها جميعا 
في صياغة وتر كيبة حديدة أنتجحت المنتظم الفكري الذي نعرفه اليوم تحت مسمى 
الفكر الما ركسي . 
- التاريخ والاقتصاد والستياسة عن ماركس: 

يقوم فكر ما ركس على الجدل» بصورته المادية» في مخالفة لالحدل اميغلي 
الروحي» وينقسم إلى قواعد منها: المادية الجدليّة والمادية التاريخية» وما صلب 
الفهم الما ركسي للحياة والواقع والإنسان والتاريخ» ومايهمنا هو الجزء الملخصص 
لتفسير التاريخ إذ يتم فيه تناول تطورات ابحتمع» ومن ثم ظهور التنظيمات 
السياسيّة. وهو الجزء المسمى بالمادية التاريخيّة؛ وال تعتمد على ماتنتجه التغيرات 
قي قوى الإنتاج من ملائمة أو تحاوز مع علاقات الإنتاج» وتعئي قوى الإنتاج 
"علاقة الإنسان بالطبيعة وأدواتها", أما علاقات الإنتاج فتعي "علاقة الإنسان 
بغيره» وفق رابطة العمل وطبيعته '» وكل ذلك في اطار فهم سيرورة التاريخ» 
وامكان التخلص من التفاوتات لإبحاز مشروع الشيوعية العلمية. 

يقول ماركس: "إن المراحل المختلفة لتطور تقسيم العمل تمشل بالضبط 
أشكالا مختلفة للملكيّة؛ وبكلام آخرء فإن كل مرحلة حديدة لتقسيم العمل تحدد 
كذلك علاقات الأفراد فيما بينهم بخصوص مادة العمل وأدواته ومنتجات 4" 
وعا أن ما يحدد الحركة التاريخيّة هو العلاقة بين قوى الإنتاج وعلاقات الإتاجء 
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فإن وعيهم: بالتالي» هو نتاج لاهو عليه حالهم "الاجتماعيّ الاقتصادي"؛ ولذلك 
قان "أفرادا معينين» أصحاب نشاط إنتاحي وفق نمط معين» يدخلون في علاقات 
اجتماعيّة وسياسيّة معينة. وبحب في كل حالة على إنفراد أن تبين المشاهدة 
التجريبيّة» الي تقتصر على المعطيات الواقعيّة وحدها في الحقائق» وبدون أي تخمين 
أو تضليل» الرابطة بين البنية السياسية والاجتماعيّة والإنتاج. إن البنية الاجتماعية 
والدولة تنشآن باستمرار من التطور الحيوي لأفراد معينين» لكن هؤلاء الأفراد لا 
کمایعکن أن يظهروا في تصورهم الخاص أو تصور الغير» بل كما هم في الواقع» 
عن كما يعملون وينتجون ماديا وبالتالي» كما يفعلون على أسس وني شروط 
معينة ومستقلة عن ارادقه"029, 

ضمن ماركس في البيان الشيوعيّ أفكاراً صريحة في تشخيص الحرك الأساس 

للتاريخ» وهو الصراع الطبقي» إذ "ليس تاريخ كل مجتمع إلى يومنا هذا سوى 
تاريخ صراع الطبقات. فالحر والعبد» والنبيل والعامي» والبارون (الاقطاعي) 

بعر رمعل كرو والعياني E a Ah E‏ الها ae‏ 
دوا یا عدر ا لاينتهي صريحا تازه وهر عازه وف ا 5 دائ 
ما بتغيير امجتمع كله تغييراً ثورياً وإمّا باميار كلتا الطبقتين المخصارعتين "4300 
ونتيجة لذلك» نحد ماركس يحدد التركيبات الاقتصادية -الاحتماعيّة تاريخيا 

,)431( 

1- ا جتمع البدائي . 
2- العبودية. 
3- الإقطاعية. 
4- الرأسمالية. 
5- الشيوعيّةء وأولى مراحلها الإشتراكيّة. 
1 - المجتمع البدائي: 


كانت جميع أدوات العملء المسماة بقوى الإنتاج» بسيطة قي هذا المجتمسع» 
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كانت متتناسبة مع طبيعة المظهر البسيط لقوى الإنتاج. لذلك. كانت الجهود 
المشتركةء بين أفراد هذا الحتمع» تعمل من أجل الحفاظ على ماهو ضروري عن 
طريق الصراع مع الطبيعة. ولم يكن في هذا المجتمع أي استغلال أو ظهور لتفاوت 
في العلاقة بين أفراد امجتمع ووسائل إنتاحهم. وطالما أن الاستغلال لم يوحد بعد 
نه لامبرر لهم لقيام سلطة سياسيّة قسريّة. ولذلك» كانت الشؤون العامة توركل 
إلى الأكبر سنا أو الأكثر حبرة في ذلك المجتمع. وكان غط المعيشة يعتمد على 
اليك بالنضية لار جال وا راغ اة اساي غلاوة عل ك ف الاقتصاد 
المنزلي وجمع الخضار لطعام الأسرة. كان نظاماً أمومياً. 

لكن التطور في قوى الإنتاج أدى إلى الانحلال في المجتمع البدائي» وذلك عبر 
تبدل الأدوات الحجريّة بأدوات معدنيّة كالمحراث» والرؤوس المعدنية للرماح 
والسهام, وبدأ مع ذلك تدريجيا تقسيم العمل: إلى الزراعة» والصناعات اليدوية. 
كما بدأ التبدل في نط المعيشة من الاعتماد على الصيد إلى تربية المواشي» 
وتعززت مكانة الرحلء أي تبدل النظام الأمومي بالنظام الأبوي. وبظهور العائلة 
الموحدة عبر الزواج» بدأ الاستقلال الاقتصادي وظهرت اللكيّة الخاصة. وهنا 
بدأت لحظة ظهور المجتمع الثاني وهو جتمع العبودية. 


2- مجتمع العبوديّة: 

تتميز علاقات الإنتاج في هذا المجتمع بأن نظام الملكيّة الخاصة لايشتمل على 
وسائل الإنتاج فقطء وإِنَّما يمتد ليشمل المنتجين أنفسهم. فحل محل التضامن 
والتعاون في المجتمع البدائي نوعاً من الاستغلال والاضطهاد لقسم من الشعب» 
وبذلك تحول امحتمع إِلَى طبقات متصارعة» ولأجل القضاء على العبيد أنشأ جهاز 
القمع المسمى بالدولة» وال حلت مكان الموجهين قي المجتمع البدائي» وبذلك 
كانت الدولة تمثل مصالح الطبقة الموحهة. وف هذا المجتمع بدأ ظهور العمل على 
قسمين: زراعي في الريف» وصناعي في المدن. وبعد ذلك بدأ هذا المجتمع بالافيار 
مع غزوات القبائل البربرية امحاورة لأنظمة العبودية المنهارة» بسبب الصراعات 
الداحليّة الكبيرة» ليحل محله شكل حديد هو النظام الإقطاعي. 
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3- مجتمع الإقطاع: 

في هذا المحتمع توحد ملكيّة فرديّة لوسائل الإنتاج "قوى الإنتساج" إلا أن 
الفلاحين مرتبطين بالأسياد الإقطاعيين وبالأرض الي يزرعوما. لكن تبعيتهمٍ هذه 
ليست ملكيّة مطلقة للإقطاعيين؛ لأن الفلاحين يمتلكون أدوات العمل اا م 
الأرض» ولديهم الامكانيّة في العمل خارج أوقات العمل المطلوبة من الإقطاعيين. 
وفي هذا المجتمع عرفت التجارة والصناعة نمضة كبيرة» وبدا الرفاه ظاهرا قي المدن. 
وني هذا المجتمع تظهر الطبقتين المتصارعتين بشكل: الإقطاعيين والأقنان 'عبيد 
الأرض". وكان الإقطاعيون فيه يمتلكون السّلطة الستياسية وأدوات القمع لمن يخرج 
عليهاء وسلطة لإصدار التشريعات الخاصة بذلك. وبسبب تعقد تقسيم العمل 
والتجارة المتوسعة وتطور قوى الإنتاج فقد بلغت أزمات هذا المختمع حدا لم 
تستطع امكانيّة هذا النظام الإقطاعي جاراته. ومع ظهور حاحة جديدة للأسواق 
الحرة والاصطدام بالحواجز الكم ر كيّة» والحاجة المتجددة للأيدي العاملة مع وحود 
حالة الأقنان المرتبطين بالأرض» في كل هذا الحال ظهر عصر الثورات البرحوازية» 
ابي أرادت أن تحل التناقضات الناجمة من استياء الطبقات الفقيرة والاقنان» فظهر 
شكل جديد في المجتمع وهو الرأسماليّة. 

- الرأسماليّة: 

أدت الثورة البرحوازية ال ظهور النظام الرأسمالي. وفي هذا النظام 
كانت علاقات الإنتاج قائمة أيضاً على الملكيّة الخاصة لوسائل الإنتاج» إلا ّا 
أوجدت ها بحالاً أوسع للأزدهار والتطور في قوى الإنتاج» وذلك عبر الصناعة 
الميكانيكيّة واستعمال الآلة البخاريّة والحرك الكهربائي. وأصبح تقسيم العمل 
متسع النطاق ليصنع بذلك سوقا اقتصادية عالمية. وعلى الصعيد الاحتماعيٰ بدت 
الطبقات المتصارعة بعنوان: الطبقة الرأسماليّة والطبقة العاملة. فقد أصبحت الطبقة 
العاملة أكثر استقلالاً من حال الأقنان قي اج الإقطاعي. أما السّلطة السياسية 
في هذا امختمع فقد طرأ عليها تغير أيضاء > إذ حل محل الطغيانء الواضح 
والمكشوفء نوعا آخرا من الطغيان المستتر بالديمقراطيّة البرحوازيّة؛ فالمناداة بالحرية 
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واللساؤاة أمام: القانوة قد" رل إلى فة الطيقنسة الم رة لأن السحاؤاة 
الاتتصاديّة مفقودة. ْ 

وبسبب تطور النظام الرأسمالي نفسه تظهر مجموعة من الأزمات الاقتصادية 
الدورية الي لابمكن بجحابمتهاء وكان التناقض بين الطابع الاحتماعي للإنتاج والطابع 
الفردي للملكيّة هو الذي دفع إلى قيام الثورة الإشتراكيّة لأحل حل هذا التناقض. 
5- الإشتراكيّة والشيوعيّة: 

تمثل الإشتراكيّة سمة للمجتمع الذي تظهر فيه الملكيّة بصفة جماعيّة لوسائل 
الإنتاج» وتكون العلاقات الإنتاحيّة متخلصة من الآثار السلبيّة للنزاعات عبر 
التعاون والتساند الكاملين؛ وتصبح منسجمة مع تطور قوى الإتاج. فالصفة 
الجماعية للاماج تقابلها صفة جماعيّة لملكيّة وسائل الإنتاج. ويصبح بذلك كل 
عامل مهتماً بزيادة الإنتاج» لاله يعود عليه بالمصلحة و ا من الجماعة. 
وهنا يكون التحول من نط الملكيّة الخاصة» تلك الملكيّة الي وصف ماركس حال 
الإنسان فيها بقوله: "في إطار الملكية الخاصة... كل إنسان يجهد لكي يخلق للآخر 
حاجة جديدة لإرغامه على تضحية جديدة» ووضعه في تبعية جديدة» ودفعه إلى 
نمط جديد من التمتع؛ وبالتالي من الخراب الاقتصادي. كل يسعى ا خلق قوة 
حوهرية غريبة تسيطر على البشر الآحرين» ليجد فيها إشباع حاحته الأنائية 
الخاصة. مع كتلة الموضوعات» يزداد إذن سلطان الموجودات الغريبة ال يخضع ها 
الإنسان» و كل منتوج حديد يعزز أيضاً الخداع المتبادل والنهب المتبادل. . ويصبح 
الإنسان بمذا القدر أكثر را کإنسان» وأكثر حاجة للمال كي يجعل فس ةدا 
على الموجود العادي"4320, 

وني هذه المرحلة تكون السّلطة السّياسيّة بيد العمال عبر مفهوم "ديكتاتورية 
البروليتاريا"» وهذه الديكتاتورية لديها يي ابل عواجهة الدولة القائمة "وال 
تبقي على وحدة العلاقة الرابطة بين الطاقات الاجتماعية وتبقي في حالة من العجز 
القوى الإنتاحية المسيطر عليها (بالقوة وباستقلالية القطاع الحقوقي- الشكلي) هي 
تدمير هذه الآلة. وفي حين لم تعمل جميع الثورات إلا على تحسين هذه الآلة» بدل 
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تحطيمهاء فإن ديكتاتوريّة البروليتاريا ستحطمها"33. لكن ذلك التحطيم يحب 
أن لايكون على مستوى البنية الفوقيّة للنظام السّياسيّ بل في بناه التحتيّة وأسسهء 
لذلك نحد ماركس يقول: "إذا ما أسقطت البروليتاريا السلطة السياسيّة للبرحوازية 
یک ا اها غا یک ا و دة افر ارو طا أن 
الظروف المادية» الي تحتم إزالة تمط الإنتاج البرحوازي» وبالتالي الإطاحة النهائية 
بسلطة البرجوازيّة السّياسيّة» لم تتوفر بعد في بحرى التاريخ وحر كته" . 

وقد تلجأ البروليتاريا في هذه المرحلة إلى اعتماد آليات النظام البرحوازي في 
الأحهزة الديعقراطيّة» من أجل خلق مرحلة انتقاليّة نحو السيطرة التامة للبروليتارية» 
وذلك كله لغاية حلق المجتمع اللاطبقي» وهذه المرحلة تحتاج إلى مرحلة لاحقة 
عليه لرن کیل كل امان ره کل عفري الذي يرغي زه اب 
مع قابلياته؛ وتلك المرحلة هي الشيوعية. وفي الخال الإشتراكي "لايمكن إلغاء 
الدولة... ولابمكن ها أن تضمحلء إلا في مجتمع لاتسيطر عليه مدة استخدام قوة 
العمل» بل تطور الفرد الاحتماعي» وتطور قدراته على السيطرة وعلى إدراك 
الطبيعة» ومن ضمنها الطبيعة الاحتماعيّة. وما أن يصبح المنتجون غير محبرين على 
مبادلة المنتوحات كسلع» وعندما لايقدم توزيع الوظائف الاجتماعيّة العامة مالا 
للاستغلال والهيمنة» عند ذاك تنتهي السّياسة الخالصة» وتحل مكافا ممارسة جديدة 
للسياسة المركزة على تطوير علاقات إنتاج حديدة"”. وذلك إِنّما ينتج عن 
مجتمع الإشتراكية الذي سيتم من خلاله القضاء على النزاعات في التطور 
التاريخي للبشريّة بسبب تغير نمط الملكية» وينجز التحول الثوري بإتحاه الشيوعية» 
بعد حل الدولة. وتكون الشيوعيّة هي المرحلة الي تزول فيها الطبقات زوالا كلياء 
ويصبح البشر كلهم متساويين اقتصاديًا. ويصف ما ركس الشيوعيّة بقوله: "هي 
إذن اللحظة الواقعية لانعتاق الإنسان واسترجاعه لذاته» اللحظة الضرورية لتطور 
التاريخ القادم. الشيوعيّة هي الشكل الضروري والمبداً الحركي للمستقبل 
الريب" وذلك لازمة: تبیه من ها ركبن على أسسس؛ تصسورها مسا ركس 
علمية وتخضع لحدل التاريخ كما مر مع سردنا السابق. 
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- الدين والمواطنة: بين التحرر الستياسيّ والتحرر الإنساني 
عند ماركس: 

يقول ماركس: إن الإنسان لم يحرر من الدين وإلّما حصل على الحرية 
الدينيّة. لم يحرر من الملكيّة وإنّما حصل على حرية الملكيّة» لم يحرر من أنائيّة المهنة 
وإِنّما حصل على حرية المهنة”””©. ومن هذا النص يمكن أن نفهم رأي ما ركس 
ف المواطنة وحقوق الإنسان» وعلاقة ذلك بالعمل والدين» عبر منطقي: التحرر 
الاي والرر لاان [ 

يبدأ مار كس بعال حة التحرر انطلاقا من موضوع الدين وعلاققه بالدولة» 
فيرى أن وجود الدين هو وجود لنقص. فإن مصدر هذا النقص يعود للدين 
كظاهرة للمحدودية الدنيوية وحسب. أي أله محدد لدنيويتناء ومن ذلك فإنَّا 
نفسر اللاموضوعيّة الدينيّة للمواطنين الأحرار بلاموضوعيتهم الدنيويّة. فالحواجز 
الب يضعها الناس على أنفسهم بوصفة الدين تحعلهم لايدركون ماهو حارج القيود 
الناجحة على ماهو دنيوي للإنسان. ولايدّعي ما ركس أن عليهم ان يتخلوا عن 
محدوديتهم الدينيّة» ليزيلوا حواجزهم الدنيوية. بل يزعم أئهم سيتخلون عن 
محدوديتهم الدينية حالما يزيلون حواجزهم الدنيوية» وبذلك فهو لايحول المسائل 
الدنيويّة إلى مسائل لاهوتيّة» وانما اللاهونيّة إلى دنيوية*» وبذلك» فالأساس في 
تق الدين ضيب آن کرت اھ دن الرضع ایا بل عاد .و رر 
حي لو بدا التحرر المّياسيّ متخلصاً منه في السّلطة» لكن الذي يحب هو: 
الخلاص من الدين» لكي لانحيل الدولة» ال هي شأن دنيوي» إلى ماهو شأن دبي 
لاهون. فالنقد يحب أن يكون من الواقع الدنيوي إلى كل ات بأنّه لاهريي. 
ويجب أن نعلم أن التحرر الاي الذي يسو من قال اصع جوري وسلطته 
ليس تحرراً إنسانياً حقيقياً» لأن التحرر السبايني من الدين ليس هو "التحرر مسن 
الدين المطبق والخالي من التناقضات» ولأن التحرر السّياسىّ ليس الأسلوب المطبق 
والخالي من التناقضات للتحرر البشري"”“. وعليه» فالتحرر السياسي نفسه مليء 
بالتناقضات» و لم يصل 1 وضع التحرر الإنسان التام. والمدقتين أن کے 
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لاان ساسا من الدين بإقصائه من الحق العام إلى الحق الخاص. إل لايعود روح 
الدولة» -حيث يتصرف الإنسان» ولو بطريقة محدودة وضمن شكل حاص وفٍ 
بحال خحاص» ككائن نوعي» بالإشتراك مع الناس الآحرين- وإِنّما يكون قد أصبح 
روح المجتمع البرحوازي وجحال الأنائيّة وحرب الجميع ضد الجميع. إِنّه لم يعد 
جوهر المجموع وإِنّما جوهر الاحتلاف"“ وبذلك فالأنائيّة هي سمة المجتمع 
البرحوازي وهو سيحتفظ بالدين حى لو توفر النقد والتحر السياسي من الدين؛ 
فهو سيحتفظ به تحت نفس العنوان في داحل بنية الجتمع» ومن هنا كان تصريح 
ما ركس بضرورة معابحته وإقالته من روح امجتمع وحذوره. وكذلك سيناقش 
مار كس مفهوم حقوق الإنسان بوصفه المعالحة الخاطئة الثانية للتحرر السياسي. 


- حقوق الإنسان ليست حقوق المواطن: 
يرى ما ركس أن "مايسمى بحقوق الإنسان وهي حلاف حقوق المواطن؛ ليست 
سوى حقوق أعضاء المجتمع البرحوازي» هذا يعي الإنسان الأناني» الإنسان المنفصل 
عن الناس وعن الحموع"24417 وبما أن حقوق الإنسان تؤكد على الحقوق الطبيعيّة 
من: مساواة وأمن وحرية» نحد أن ما ركس ينبري لتحليلها وكشف خباياها ليربطها 
بالملكيّة الخاصة في فاية الأمر؛ إذ يرى أن "حق الإنسان في الحرية لايستند إلى إرتباط 
الإنسان بالإنسان بل بالأحرى إِلَى انفصال الإنسان عن الإنسان. اله حق هذا 
الانفصال» حق المحدودية, عدر الفرد بذاته»... إن الاستخدام العملي الحق الإنسان 
في الحرية هو حق الإنسان في الملكيّة الخاصة"20. أما عن المساواة فيرى ماركس أنّها 
"ليست سوى المساواة في الحرية الي سبق وصفهاء ألا وهي: أن يُنظر إلى كل إنسان 
بصورة متساوية كوحدة قائمة بذاته"“) لذلك؛ هو تحسيد ا فى الحرية من فردائية 
وملكيّة حاصة» أما عن الأمن فماركس يعتقد أنه "أعلى مفهوم للمجتمع البرحوازي» 
مفهوم الشرطة. إن اجتمع بأكمله موجود فقط ليكفل كل من أعضائه المحافظة على 
شخصه وحقوقه وملكيته... لايرتقي المتمع البرحوازي من خلال مفهوم الأمن فوق 
أنانيته» فالأمن هوء بالأحرى» ضمان أنائيته"”“. إذن فالحرية والمساواة والأمن ما 
هي إلا تمسيدات للفعل البرجوازي السّياسي. 
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- التحرر الإنسانيّ بالخلاص من الأنانيّة والفرديّة» 
وليس بالتحرر المتياسئ: 

يرى ما ركس أن "التحرر السّياسي هو تقليص الإنسان إلى عضو في ا حع 
الوخوازي» أي إلى الفرد الأناني المستقل من جهة» وإلى المواطن المعنوي من جهة 
ا حين يستعيد اللإنسان» الفرد الحقيقي المواطن ابمحرد إلى ذاته ويكون قد 
أصبح فرد في حياته التحريبيّة» في عمله الفردي وعلاقاته الفردية كائنا نوعيا 
وحسب» حين يكون الإنسان قد تعرف على قواه الخاصة كقوى اجتماعيية 
ونظمهاء فلاتنفصل القوة الاحتماعيّة في هيئة قوة سياسيّة» عندها فققط يكون 
التحرر الإنسائ قد تحقق"“» وهذا التحقق لايكون؛ كما قلنا في البداية: إلا 
بإلغاء الملكيّة الخاصة وأنانيّة الفرد» والتحصل على اللذات كنوع إنسان يتقوم 
با مجموع؛ وذلك كله لايتم إلا في امجتمع الشيوعي: المجتمع اللاطبقي. 
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الفصل السادس 


الفلسفة الستياسيّة المعاصرة: 
انعطافات نحو استعادة الفعل الستياسيّ الديمقراطيئ 
وتأسيسات العدالة: 


تعد الحقبة المعاصرة الغربيّة (مع بدايات القرن العشرين) أشد الحقب نقاشاً 
واختلافاً وبكلمة أخرى: اكد ع في النظريات السّياسيّة» والمذاهب 
والأيديولوحيات» وكذلك في الفلسفات السّياسيّة الى تمثل أفرادا أو مجتمعات. أما 
المعاصرة العربية فلم تحد لما فرصة للتنفس في مطلع القرن العشرين لخضوع الدول 
العربيّة لإستعمارات وإحتلالات وإنتدابات عدة» جعلت المركز الغري هو المهيمن 
والمسيطر في تحديد جا قيسيوا a‏ السياسي» وحن اليوم» وبعد دحولنا 
الألفية الثالثة» نحد أن الشرق العريّ لايزال راضخا لركامات إستعماريّة في خطابه 
لم يستطع التحرر منهاء وإن تحرر في بعض الح ر كات التمرديّة أو الثوريّة» في الثلث 
أو النصف الأول من القرن العشرين أو في حركات أو تمردات الألفيّة الثالشة 
الأحيرة» فإنّها إلّما كانت اتخاذاً لنموذج غريّ على حساب آخرء ماخلى بعض 
التو حهات إلى اختراع وت ا ا اا ا ابو اغ أن 
قل و دجا سياسا فيها كما ف الأنظمة الاس الأضولية الذييّة. 

كفا اه كلك عن عطن ريسن فق لفل فة اة الغريينة 
المعاصرة: أحدهما مامثل قوة وهيمنة قبل الحرب الباردة» والثاني مابتعد فايتهاء 
والأول مثل المعسكر الاشتراكي والآخر المعسكر e‏ وهو تصنيف اوبحي 
تبعاً للأيديولوجيا الاقتصاديّة» بالرغم من وجود خطوط أحرى أقل زحماً وجمهورا 
يمكنها أن تكون هجينة منهماء أو ناقدة لممارسة النظامين» كمافي بعض 
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REE دو حرق تدرا و ها تررق‎ E EL 

وسنقف ني كتابنا على المنجزين عبر نماذج مختارة لأغراض تتعلق يمهدف 
الكتاب المنهحي» ونحن نعلم أله غرضٌ سيتجاوز الكثير من النماذج الي نأمل أن 
ENE E‏ لقو عا وا رفاسماي الك شه امار E‏ 
السوفيتية» وسنتناول منجز بوبر السّياسي في تأسيس الليبرالية وموقفه من التاريخانية 
عافيها الا ر كشية م تخاول أن تاحذ بالدرس طوراً اعرا للمار كسيّة بذلا عسهاء 
يمكن أن يسمى بالماركسيّة المعدلة أو مابعد الماركسيّة كما مع المنجز الألاني 
الأمريكي مع حنه آرنت» أو الليبرالية المعدلة كما مع حون رولز في الأمريكي» أو 
ماقدمه هابرماس الألماني من نموذج توفيقي آر بين الليبراليّة والجمهوريّة. 

والمشترك الأساس لديهم هو المناقشة لقضايا الفلسفة السّياسيّة الوم يما 
أفرزته من تحديات في بنية الفك كر والممارسة» عبر تناول امال ثلاث: التصور 
القدم للحرية. والفكر 48 اة ايض لها جد وا لدل ل 
الفكرة» الأكثر حداثة ولكنها لاتزال غامضة؛ للنظام العالمي الجديل"046, 
فسنقف مع بوبر مع النموذج الافضل واقعاً واختباراً مؤسسا على الحرية وحلول 
مشاكل النظام الدولي» ومع حنه ارنت قي موضوع الحرية واعادة الاعتبار للفعسل 
السياسي» ومع جون رولز في العدالة والنظام العا لمي؛ ومع هابرماس في الحرية 
والنظام العالميّ أو المطلب الكون للمواطنة والدعقراطية. وبذلك نكون قد ناقشنا 
موضوعات ها من الخطر الجليل مايستحق الوقوف عندها. 
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1- كارل بوير: Popper‏ .>1 )1994-1902( 
العقلانية النقدية من اجل المجتمع المفتوح: 

ولد كارل راعوند بوبر قي فيينا سنة 1902» من عائلة عرفت باهتمامها 
الواسع بالمعرفة والعلم والثقافة. ابتدأ حياته العلمية بتدريس الرياضيات والفيزياء 
ني المدارس الثانوية» وني الوقت نفسه استمر متابعاته الفلسفية والسياسية ولاسيما 
اليسارية منها. استطاع أن ةا ميزاً ف الفلسفة المعاصرة» وعد 55 من 
أساطين العقلانية المنفتحة الذين لم يتخلوا عن ثقتهم بالعقل» ولم يتوانوا عن نبذ 
العنف والاستبدادء وعن التشديد على ضرورة سيادة الحوار العقلاني في حل 
الإشكاليات العالقة. في سنة 1919 اعتنق كارل بوبر الفكر الماركسي السائد 
آنذاكء إلا أنه تحوّل عنه بعد ذلك لقناعته بأن الماركسية تيرّر استخدام العنف 
وإراقة الدماء من أجل الثورة» ورأى أنه من غير المقبول أو المسوغ» بل وليس من 
الأحلاقي» أن تتم التضحية بالنفس الإنسانية يذه البساطة. وكان رفض بوبر 
للماركسية» دفعه إلى أن يصبح من ألد أعداء الفكر الما ركسي 1 بالأحرى كل 
ايديولوحية تؤمن بالحتمية التاريخية» حي أله الو كايا أسمه "بؤس التاريخانية" 
وأهداه إلى ضحايا ا المتعصّب والحتمي. وقي الفترة من 1937 وحن 1945» 
درس بوبر الفلسفة بجامعة كانتربري في نيوزيلندا وذلك بعد أن هاحر من ع النمسا 
حوفا من تعقب النازيين له فهو يهودي الأصل»› وبعدها أصبح أستاذا ق معهد 
لندن للاقتصاد والعلوم السّياسيّة ودرّس علم المنطق ومناهج العلوم في الفترة من 
5 وحن 1969 وقي الوقت نفسه كان يلقي سلسلة ا العامة في 
أكبر الجامعات الأمريكية. في سنة 1965 منحته ملكة بريطانيا لقب "سير" وهو 
أعلى تشريف تمنحه لمواطن. كما منحته الدنمارك جائزة "سوننغ" من جامعة 
كوبنهاغن الي لم يحصل عليها إلا شخصيات مثل برتراند رسل. واستمر بالقاء 
المحاضرات حي بعد تقاعده حي وافته المنية في عام 47(1992“ 
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الفلسفة الستياسيّة وحلول مشاكل المجتمع: 

إذا كانت الحياة عبارة عن سلسلة من حل المشكلات» فالفلسفة السياسيّة 
هي من أهم حلقات هذه السّلسلة عند كارل بوبر. وإذا كانت هذه المحاولات 
جل الشكلاث جاج إل فضاء ييل المختلف لينضت بشكل فق يارات 
المختافة فعليه أن يكون في مجتمع ال من الانغلاق والدوغمائيّة: إِنّه الجتمع 
المفتوح؛ لذلك رأى بوبر ضرورة توفير بيئة مناسبة لتداول قضايا الشأن العام 
برعاية الحرية والتضاد مع كل هيمنة وطرق أوحدية. ومحاولة تقصي المشكلات 
بالحلول هي استراتيجية قمدف إلى استبعاد كل الحلول الفاشلة في ميدان السياسة» 
أي فى تقدم متت عات ال أف راكد اة لمات رلك لا | 
بطريقة نقديّة فاحصة تؤسس للتغيير؛ ولذلك أيضاً يعد امجتمع الذي يقوم على 
فبرعة ين الوتيسات اة الأجدر من الناشيه الخملية'ق أن يكرت الحا د 
أهدافه الماديّة والمعنويّة على حلاف من لاعتلكها 448 وما ذلك متحقت إلا 
لجع امتتوع عدار بالستتيل امشترح الح عير "فهو يعتمد عليناء علينا جميعاً. 
يعتمد على مانفعله نحن وأناس اخحرون وماسوف نفعله» اليوم وغدا وبعد الغفد. 
مانفعله وماسوف نفعله يعتمد بدوره على أفكارنا ورغباتنا وأمانينا ومخاوفنا» كما 
يعتمد على كيف نرى العام وكيف نحكم على امكانيات المستقبل المفتوحة إلى 
يي 

بنظر بوبر إلى لمجتمع العلميّ "بوصفه تنظيماً لحل المشكلات. وا تمع 
الشواع عله بوي ثيه ل مله a‏ العلمئ الذي سبع مييق اموس في 
العلم- منهج الحدوس والتفنيدات» تطبيقا أميناء وقي المجتمع كما في العلم» مكن 
للحدوس الممتازة أن تأي من أي جهة بالابداع الحر» ليس بالضرورة من أعلى. 
ويتوجب بالتالي أن يكون تدفق المعلومات صاعدا أيضاً من القاعدة إلى القمة»... 
ويترتب على ذلك أن القرار السياسي يقتضي ال حوار الحر على جميع المستويات» 
والتواصل الحر بين جميع أعضاء المجتمع.... فإن الخطة السّياسيّة في اجتمع المفتوح 
يتعين أن تُعرض للاختبار النقديّ للنتائج المترتبة على تنفيذهاء وللنقد الموجه إليها 
من القاعدة» شاملة المعارضين والمناهضين للعدولة "4500 
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المجتمع المغلق والمجتمع المفتوح ونقد التاريخية: 

ما المجتمع المغلق؟ الذي يحاول بوبر بحنبه. 

نه امجتمع الذي يسميه بالسحري والقبلي» والذي يحدد معا لم لبدايته وهایته» 
دونما أن يكون قد علق املا على متغيرات الرغبة والتفكر والنقد والامكانات الي 
قد تنتج من سلو كيات الإنسان تحاه بي جنسه والطبيعة. "فامجتمع المغلق يشبه 
القطيع أو القبيلة في أله وحدة شبه عضويّة يرتبط أعضاؤها بعضهم ببعض بروابط 
شبه بايولوجيّة» كالنسب والحياة المشتر كة» والمشاركة في المجهودات المشتركة 
والأخطار المشتركة. والأفراح المشتركة» والأتراح المشتر كة". 

ينتج عن امجتمعات المغلقة كل امكانيات الاستبداد والعبودية لذلك يقول بوبر: 
"إن تبن موقف مناهض للمساواة في الحياة السّياسيّة» أي في بحال المشكلات المتعلقة 
بسلطة إنسان على إنسان» لهو على وجه التحديد ماينبغي أن اميه جرعة. فهو يقدم 
ترد لوقف يقوال. بان كات هن الان لدا حفر ق تله وان الد ده للق فق 
استعباد العبيد» وأن بعض الناس لديهخم الحق في استخدام الآخرين بوصفهم أدوات 
هم» وفي غهاية المطاف سيستخدم هذا الموقف... في تبرير القتل"52©. وما تقدم 
ييقى الأمل مفتوحا ني تبن مقولات بالضد من كل هذه اللقدمات الي رافق 
امجتمعات المغلقة والايديولوجيات التاريخيّة الى تقضي بنهاية كل شيء من أحل 
أسطورة أو خيال فرديّ يختزل كل التجارب البشريّة ال لم تات بعد؛ ولذلك رفض 
بوبر ماجاء مع أفلاطون بميغل وماركسء من الحتميات التاريخيّة» وقال عنهم: إِنّهم 
قد أسسوا لتاريخيّة اتتحت مولي فيما بعد» فمع أفلاطون وفكرته عن تحرّل الأنظمة 
عبر منطق تاريخ يتحول فيه النظام إلى غيره؛ انتج القول بان الأفضل حكم 
الفيلسوف الذي لاينازعه أحد في حكمه» ويقتصر على أُولئك الصفوة؛ وعليه إلا 
نوع من الشموليّة» وإن سمي سلطويًاً باطار دولة مثاليّة لايتتاما شك في صدقها 
وصحتها. ومع هيغل فقد رأى أن ماقرره الأخير من القول بفكرة القومية واذعان 
الفرد لإرادة الأمة والعداء الطبيعي بين الدول» وكون مصلحة الدولة هي الفضيلة 
الأحلاقية الأسمى» وماتضمنته بعض مقولاته من تمجيد للحرب والتأكيد على دور 
العظماء والاعلاء من شأن البطولة» كل ذلك عدّه بوبر .عثابة مقولات متماهيّة 
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فغرة اة اقام لكف او اا و ر بكرا اذا 
عن ما ركس فبغض النظر عن كوا ليست بالدقة المتناهيّة» إلآ شا نحده يعيد 
الشمولية الشتيوعية إلى مار كس متغافلاً عن كوفها سلالة الفكر اللينسييَ والستاليي 
ولیس ما رکس حالصا؛ وبذلك فقد نقد انحصار مهمة التحرر بالبروليتارية كمخلص 
وحيد للتاريخ من سياقه العبودي والامتهاني 00 
وتما سبق بحد بوبر يقرر بأن التاريخ بلا معين» لكن هذا الزعم حسب قوله: 
'لابعين أن كل مابمكننا فعله تحاه التاريخ هو الذعر من تاريخ السّلطة السّياسيّة أو 
النظر إليه بوصفه مزحة مرعبة إقاسية]. فنحن .عقدورنا تفسيره واضعين نصب 
أعيننا مشكلات سياسات القوة والسّلطة وحلها الذي نختار تحربّه في زمننا. 
.مقدورنا تفسير تاريخ سياسات القوة والسّلطة من وجهة نظر كفاحنا في سبيل 
امجتمع المفتو ح» وقي سبيل حكم العقل» وني سبيل العدالة والحرية والمساواة؛ وقي 
سبيل السّيطرة على الجرائم الدوليّة. التاريخ لاينطوي على غايات» لكن يمقدورنا 
فرض غاياتنا عليه» التاريخ بلا معن وعقدورنا إعطائه معن "0454 
ويسرد بوبر بان قضايا يعدها .مثابة مرتكزات لنقد الحتمية التاريخيّة الي 
تقود للانغلاق في تفسير امجتمعات وتاريخ . سياساتها وعر : (455) 
1- تتأثر مسيرة التاريخ E IPN‏ 
2- لابمكن التنبو عقليًا أو عمليًا بطريقة ة النمو الى تحصل لأفكارنا ومعارفنا. 
3- ما سبق ينتج أله لمكن أن نتنب بمستقبل مسيرة التاريخ الإنساي. 
4- يجب أن نرفض كل امكان نظري على قيام علم في تاريخ خ امجتمع كما 
في حال تاريخ الطبيعة. ولايمكن أن تكون هنالك نظرية علمية لتفسير 
التطور التاريخيّ على أساس التنبؤ. 
5- إذنء فقد أحطأ المذهب التاريخي وكل نظرية تقول بحتمية التاريخ 
وامكان التنبؤ به بانهيار الغايات الى يعتمدها في مناهجه كمافيٍ 
التفسير الكلي أو التأسيس روصن تُدشيء تنبؤات. 
وااو هذه التاريخانيات وبؤسها إلا بامجتمع المفتوح؛ لذلك يتمم بوبر فيه 
القول: “اذا وعينا:ق أن قل جره فليمن أمافنا إلا طريفا و اجده آلا وهو الطريق 
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إلى المجتمع المفتوح. ويتعين أن نثابر في المجهول واللايقييَ» وغير الآمن» مستعينين 


الليبرالية ومبادؤها: 

يدافع بوبر عن النموذج اللييرالي» ويتكلم عن وجود مباديء للييراليّة چ 
السّيادة والدعقراطية والتسامح والحرية» ويرفق الدعقراطيّة بالسيادة إذ يرى أن 
الديمقراطيّة هي صورة من صور السيادة» كما يرفق الحرية بالتسامح منطلقا من 
الصلة الوثيقة بين المفهومين ومايؤسسه احدهما للآحر بعدم التدخل في شؤون 
الاخرين وتقبل اختلافهم. ا 

إذا كان سؤال من الذي يحب أن يحكم هو السؤال الشاغل للفلسفة التقليدية 
السياسية منذ سقراط وأفلاطون سؤال د حو عنه بصور مختلفة على مر الأزمنة 
بعدهماء كما مع إجابة الشيوعيّة أو النازيّة أو أي من الدكتاوتوريات أو السّلطات 
الديئّة» أما في الحانب الدمقراطي فقد أسيء استعمال الديكقراطيّة نفسهاء بقوهم: 
إنّها حكم الشعبء بينما الحقيقة أنّها حكمة الشعب. أي أَنَّها تعتمد على التتائج 
العمليّة المتمخحضة عنهاء لا محرد تسمية يراد منها داع المواطنين. هذا الكلام قاد 
بوبر إلى الاعتقاد بأن السؤال التقليديّ يجب استبداله مع اقالة الانظمة المغلقة أو 
الدكتاتوريّة بأنظمة دعقراطيّة قابلة ومؤسسة على سؤال أو معن آخر للديمقراطيّة 
وهو "كيف يمكننا أن نضعٌ دستورا للدولة يمكننا من اسقاط حكومة دون إراقة 
دماء؟"4370. أي أن الدعقراطيّة يجب أن تركر على آلية الحكم وتبادله السلمي 
بدل التركيز على "من الذي يحكم؟" كما مع الأنظمة المحالفة من الديكتاتوريات» 
أو في التشوه الذي لحق أو قد يلحق الديمقراطيات. ولعل هذه الإشارة بقدر 
أهميتها إلا أا لاتقلل من الصعوبات الي تواجه المعنيين في الدعقراطية. 

ولذلك» يرى بوبر أن الدمقراطيّة "هي أكثر شكل من أشكال الحكومات 
صعوبة وإثارة للقلق» إذ إِنّها تمدد الحكومات باستمرار بخطر اسقاطها. يحب أن 
تحعلنا الديمقراطيّة مسؤولين أمام أنفسنا"580© وإذا كانت الديمقراطيّة الغربيّة كما 
يراها بوبر ليست أفضل العوالم FE,‏ اذكه نطف أو الى بمكن تخيلها 
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وتصررهاء الآ الها أفضل العوالم الي علمنا بوجودها واختبرناهاء ومن هذه 
الوجهة نحده متفائلاً.(459) من هنا تأني المهمة الأحلاقية الي فول عنيا عكر ىق 
الحفاظ على الخيارات الحرة المفتوحة لأي مجتمع من الجتمعات» وذلك مايتحقق 
بصورة أخرى في التسامح وتقبل المغاير والشريك. 

والتسامح عند بوبر هو: "النتيجة الحتمية لادراكنا أننا لسنا معصومين من 
الخطأ. البشر خطاءون. نحن نخطيء طوال الوقت. دعونا إذن نغفر لبعضنا 
الحماقات. هذا المبدأ الاول للحق الطبيعي"500*)؛ وذلك التسامح يمكن أن يفيدنا 
في تنمة مشروع بوبر في العقلانية النقدية» فالتعددية الى تجعل موضوعات الحقيقة 
أكثر من واحدة وتحوها إلى ادعاء يحتاج البرهنة دوما هي ماتسمح "لكل 
النظريات» أو کر هده :بان تتنافس مع كل النظريات الأحرى» وذلك 
لمصلحة البحث عن الحقيقة. وتتضمن المنافسة الجدل العقلي للنظريات» واللحذف 
النقدي. لابد أن يكون الحدل عقلياء وهذا يعن ضرورة أن يكون هذا الجدل معنا 
بالحقيقة في النظريات المتنافسة: تكون النظريات الي تبدو أقرب إلى الحقيقة أثناء 
الحدل هي الأفضل» لتحل النظرية الأفضل محل النظريات الأ ى "4610 

وهذا التسامح هو نوع من تطبيقات امجتمع المفتوح والعقلانيّة الي ينشدها 
بوبر» يقول: 'يمكن التعبير عن وجهة النظر العقلانيّة على النحو التالي: قد لا أكون 
على حق وقد تكون على حق» ولكن يمكننا معا أن نأمل في الوصول -بعد مناقشة 
تقوم بيننا- إلى توضيح للأمر أكثر مماكان عليه قبل المناقشة» كما يمكننا في كل 
حالة أن نتعلم كل من الآحر طالا ألا لاننسى أن المسألة ليست من مناالذي 
يجانبه الحق, أو من الذي يقترب من الصدق بصورة أكبر. فقط من أحل هذا 
الغرض يمكننا بقدر المستطاع أن ندافع عن أنفسنا في المناقش "“) فالمناقشة 
لاتجعل الحقيقة صامدة ومتمسك ها ومنطلق منهاء بل هي غاية بعد المناقشة وليس 
قبلها. وهذا صلب مفهوم الست امح واس ريس ف امات المفتوحة 
واللاناريخانية. 

ولذلك» بحد بوبر يضع عمادا لهذا التسامح يكمن في الحريةء الحرية الي جعلتنا 
نتصرف بخيارات أكثرء ولاننحصر ما قد يحتمه التاريخ المتخيل أو رأي الأموات. 
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والحرية هذه عليها أن تقودنا نحو التقدم» نحو جاوز الاقتصار على خيار 
واحد» وبالتالي اقول اغلاق التي :تمده بوي أف ومن ذلك يحب أن نح 
تاريخنا معنا حاص بناء "نحن أفراد البشر وحدنا مقدورنا عمل هذا. نحن الذين 
نفعل هذا بدفاعنا عن مؤسسات دقراطيّة قائمة على الحرية» وتعزيزهاء فهي الي 
يتوقف عليها التقدم. ويتعين علينا القيام بمذا بطريقة أفضل حن نكون على بينة 
تم وأكمل بأن التقدم يتوقف عليناء وعلى يقضتناء وعلى جهودناء وعلى وضوح 
ضور نا اا على واف انيار قار 

ين إذن أن اترات الاد للتاريخ» وال يمككن قبول افتراضها 
ومناقشتهاء هي نتاج القول أصلاً بامجتمع المفتوح» الذي يتجلى بصورة امختمع 
الدعقراطي اللييرالي» والذي لا يحدّه أو يحدده تصوّر مائي معين, "بل يسير 
بخطوات متتابعة تسيّرها الحاولة المستمرة للتطوّر والتقدم» محاولة منفتحة على 
الافكار والتوجيهات النقدية وغير محكومة بأفكار مسبقة يعن ذلك أن منطق العقل 
ومنهج العلم درب إلى المجتمع المفتوح التعددي يسمح بالتعبير عن وجهات النظر 
المتعارضة يتيح التمتع بالحرية والبحث المستمر في الأبحاث الإشكاليّة» واقتراح 
الحلول. وإمكانية انتقاد الحلول الي يقترحها الآحر. إن دعوة "كارل بوبر" إلى 
الانفتاح هي دعوة ترفض التعصب والعنف» دعوة لتفادي البؤس» بل هي ابسن 
نداء سلام في مجتمع دعقراطيٰ منفتح» وذلك يعود بالأساس إلى فلسفته الي تدعو 
بالوعي بالمشكلات والعمل على حلها بيقظة نقديّة تحث على استمرارية البحث 
عبر آفاق المستقبل المنفتح الذي نحدد من خلاله ما سيحدث انطلاقاا من 
أذعالنا"(464, 

خلاصة مايبتغيه بوبر من مراجعته الجذرية لنتاحات وتراكمات العقل 
السّياسي الغربي» بصوره الشمولية او التاريخيّة» وما لحق بالديمقراطيات من تغير في 
المعين والمىل» تتبين من في هدفه إلى "أن تصير السّياسة علميّة من طريق هندسة 
اجتماعية تدريجية. وما رفضه بوبر هو الرغبة في تخطيط امع ككلء أي الكليّة 
فذلك مستحيل. نحن لانستطيع أن نحوّل كل شيء في الوقت نفسه؛ والذين يظنون 
أنّنا نستطيع لايصيرون طوباوين فحسب» بل يلون أيضاً لأن يصبحوا تسلطيين 
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لأنّهم يريدون أن يسير كل شيء وفقا لخططهم. يجب أن نسير بشكل منظم 
وخطوة حطوة» وبنحو علمي منفتح» .معن أن نستقصي ما إذا كانت النتيجة هي 
كما كنا افترضناء ونكون راغبين بتكييف خططنا ونحن نتقده"(465, 
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2- حنه آرنت Hannah Arendt‏ (1975-1906): 
الفعل السياسي ونقد الشموليات: 

ولدت حته آرنت في قات اكور عام 1906 قي هانوفر- بألمانيا» من عائلة ذات 
أصول يهودية» اهتمت بالأدب والمعرفة. فقدت والدها في مطلع حياقها حيث لم 
تتجاوز عقدها الأول» ولذلك كان لم الدور الأساسي في تنشئتهاء فتحصلت على 
ثقافنها من أمهاء ورافقها وصف اليساريّة» بسبب تلك المكتسبات عن ان 

درست آرنت الفلسفة في جامعة ماربورغ» وذلك تحت إشراف هايدغرء 
وارتبطا بعلاقة عاطفية» وانعكس فيما بعد تأثير هايدغر على آرنت قي جوانب 
عدة منها: استعادمًا الإارث اليوناني ولاسيّما في ا المفاهيم واشتقاقاهًَا 
وئه وكذلك ق مجيدها اة اران ألا ناف لكارل تاز لحني 
أطروحتها في الدكتوراه على يديه بعنوان: "مفهوم الحب لدى اوغسطين" 
)he Concept of love in Augustine)‏ في عام 1929. تلك الرسالة الي رافقها 
في رحلتها وهجرقا من بلد لآخر بنسختها الألمانية. بعد بوصول النازية لسدة 
الحكم الألماني عام 1933ء وبعد اعتقاها ثم اطلاق سراحها (يقال أن ذلك الأمر تم 
بتدحل هايدغر لدى السطات النازيّة» لقربه من النظام حينها) اضطرت حته آرنت 
لمغادرة ألمانياء وبدأت حياة دامت أكثر من ثماني عشرة سنة مثلت تحربة للشخص 
الذي لاوطن له ولاهوية أو جنسيّة. انتقلت في أولى مراحلها إلى باريس وإلتقفت 
فيها بوالتر بنيامين» وحون بول سارترء وألبير E‏ واسشطاع مثار 
أن يدحل فرنسا ويحتلهاء وحينها سيقت آرنت إلى محتشد اليهود "غورس" إلا 
انها تمكنت من الهرب» فانتقلت إلى منفى رد لو الولايات المتحدة الأمريكية 
بعد مساعدة أدورنو لدخوها في عام 1941» وقد تمكنت فيها وبعد مرور عشر 
سنوات من اكتساب الحنسية لتصبح مواطنة امريكية 67 ورسّت آرنت نفسها 
قي نيويورك واستمرت بالتدريس والكتابة إلى أن توفيت فيها عام 1975. 
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كك انعد ترا هه من ا "امن ا 
الساميّة, الإمبرياليّة» النظام الشمولي)"؛ و"الوضع الإنساني"؛ و"بين الماضي 
والمستقبل: ستة تمارين في الفكر السياسي"؛ و"ما السياسة؟"؛ و"من الكذب إلى 
العنض"؛ و"آيخمان في اورشليم: تقرير عن تفاهة الشر"؛ وأزمات الجمهورية"؛ 
ولي الثورة"؛ و "في العنف"؛ و"محاضرات في الفلسفة السياسيّة الدى كانط"؛ 
و"السؤولية والحكم"؛ و"وعود السياسة". 
- تقسيمات الحياة ونشاطاتها: 

لمكن أن نفهم آرنت دوغا معرفة بحال اشتغالها الأساسي أو اهتمامها الأصلى. 
وندعي اننا مسكنا تلك الثيمة؛ إِنّها شبكة التصنيف للحياة الإنسانيّة وأوضاعهاء ومن 
ثم أنشطتها. إِنّها تستدعي؛ في كل للك نيد رايا يعود بجذره للفكر الأرسطي في 
تصنيف الحياة إلى مايقابل النظر أو التجريد ومايقابل العمليّة أو النشاط. وذلك من 
أجل تأسيس نظرية في السياسة؛ لاندعي حدقا بكل تفرعاتا وإِنّما فيها الكشير من 
محاكاة حياة الدولة - المدينة اليونائيّة وزا0. وتنشطر الحياةء كما قرأها أرسطو “و 
كررتها آرنت بشيء من التغيبر الطفيف, إلى شطرين هى: 6“ 

1- الحياة التأمليّة أو التفكريّة (حيساة النظر) Vita Contempletiva‏ 

وتتضمن حياة الفكر أو العقل أو لنقل الحياة الي تنشغل بتأمل الوحود 
وماهو دائم أو أبدي. 

2- الحياة النشطة أو (حياة العمل- بعناه العام) 46658 148/اوتمثل الحياة 
الفعليّة الب تتعلق .عانزاوله وما نمارسه مع الأشياء والآخرين. فالإنفصال 
الحاصل بينهما حسب أفلاطون وأرسطو أيضاء لاتعتمد فيه آرنت قول 
بل إِنَّها تحد مهمة الفكر هي احتراق عالم الممارسة في التطبيقات السياسية 
والأخلاقيّة» ولامعين اليوم للفكر إن انزوى خارجهاء فلاطائل منه 
حينهاء و توكل إليه مهام التحرر» والتفعيل» والعقلنة» فإن ذلك 
لايجعله مقبولاً إن كان منعزلاً. فلا الفكر من أجل الفكر مقبولء كما لو 
نفكر بلاعملء ولا الممارسة بلا فكر مقبولة» كأن نفعل بلا تفكير. 
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ومايهمناء حسب آرنت» هو تفصيلات الحياة النشطة بوصفها بيئة الوضع 
اتن وأنشطته» فهي تنقسم 1 الكد Labor ۹7٥‏ والعمل 7011 والفعهل 
مء ذلك التمييز الذي يهدف إلى تحديد نشاطات الإنسان ومايقابلها مسن 
أوضاع بشرية وماينتج عنها. 

تقصد آرنت”!” من الكدح «50ه.1: كل نشاط يتوافق مع العمليات 
البايولوجية أو مايتطلبه الجسد الإنساني من عمليات النمو والتمثيل الغذائي» فالهم 
الأساس فيه هو الاستهلاك لديمومة الحياة. يقابل هذا النشاط الوضع الإنساني 
المنهمك قي الحياة نفسها لاغيرها. أما العمل 01 فيمثل: النشاط اللاطبيعي» 
أو لنقل الصنائعي لي الوجود الإنساني. فهو يوفر عالما من الأشياء المصطنعة» وهو 
ذو أمد طويل بسا في الاستهلاك» فهو يقدم أدواتاً لتبقى فترة أطول غير ملتصقة 
بالفناء مباشرة كما الحال مع مطلب الكدح 1,360#؛ والنشاط هذا يقابل وفنها 
اسان ةا بشؤون الحياة الدنيوية في العالم الذي نصنعه. ويشير النشاط الثالث 
وهو الفعل 8108 إلى: الفاعليّة الوحيدة» الي من ح كاف أن ذهب اة إالحى 
مابين الأشخاص أو في عالم المابين الإنسان» الذي نقطنه بشكل تعددي أو 
جماعي» ولا تتوسطه الأشياء والمواد كما في الكدح 18607 أو العمل kإه۷.‏ وني 
هذا التمييز مقاربة ماقدمه أرسطو في مايقابل الكدح 1.8006 بوصفه يخص الشؤون 
الحيائية الخاصة لمطلب الحياة الأسريّة بصفتها العبوديّة أو الطاعة والخصوصية» 
ومايقابل العمل ه۷ في طبقة العمال ومايمارسونه من حرف بوساطة أيديهم 
لخلق أدوات في عالمناء والفعل 41100 هو صفة الأحرار الذين أذنت لهم 
وخصصت الممارسة السّياسيّة في فضائها العام. 472 


- الحرية والمساواة والفعل الستياسي: 
ونتيجة لما سبق حاولت آرنت أن تكشف عن تحول عظيم الأثر في فم 
الحرية والمساواة؛ ما هما صفتان للعا لم اياس وا محال العام» فهما لم يكونا مبادئا 
أصيلة في الطبع الإنساني مع دولة المدينة» وإِنّما مكتسبتان بفضل القانون وصفة 
المواطنة» بينما تحول ذلك الفهم إلى معكوسه مع العصر الحديث إذ يقرر أن الحرية 
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وار كان ان اه ال سد الو كدق أن الوسيات اما 
والسياسية هي الي حلقت التفاوت والقيود؛ ولذلك أصبح موضوع الثورة ا 
مطلب التحرر وإعادة الأمور إلى نصابها مع الزيادة في التنظيم ها“؛ ولذلك 
ستمثل الثورة ا آخرا لفهم الفعل الإنسان لأن ماهيته بحر معها كل معان 
البدء من حديد والولادة والابداع والخلق الحر والجدة. 

بقي لنا ولإكمال النسج الآرن أن نبين أن هنالك احتلاف بين عالم الفعسل 
Action‏ وعالم الكدح +1200 والعمل )ه۷ فعالم الفعل هو عالم الحرية كما 
أسلفناء وام الكدح Lab‏ والعمل 17/011 هو عالم الضرورة لاله حكوم» كما 
ضما انفاء بالمطلب ا 0 الذي حم به TT‏ و 
بالممارسة 15,رهعط؛ وعالم الكدح Labor‏ والعمل Work‏ بالمزاولة .poiesis‏ 
والفرق بينهما أساسه الضرورة والتخلص منها. الفعل كما نريد أو القول كما 
ينبغي مع الممارسة؛ والسبب الأكثر وثوقا مع المزاولة. 79“ 

وللملمّة خيوط هذا النسج اقدم الجدول التوضيحي الاني: 


الحياة النشطة/ الفاعلة 462 77148 


حيث الأنشطة الإنسائيّة منقسمة على مانزاوله ومانمارسه في حياتنا الفعلية. 


نشاط عام نشاط خاص 

Action‏ فعل Work‏ عمل | Labor‏ كدح 

Poiesis Praxis 

ممارسة/ نظام تفاعلي مزاولة / نظام صنائعي أو إنتاحي 

يتجسد قي العالم حيث | يتجسد في مطالب الجسد 
السوق ومنطق الغايات 

والوسائل. 

يقابله الإنسان الفاعل الحر | يقابله الإنسان الصانع يقابله الكادح الحيواني 


الحرية. 


Animal Laborans Homo Faber Free Actor 
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- في السّلطة والعنف: 

ذا كان لايل فاك و كنا عرعوي ا ذلك ارك أن فيح "الك م 
للسلطة» فما ماهيتها بالدقة؟ وما العنف؟ لعلنا بمذه الدعوة نحاول اناز الجهاز 
المفاهيمي لفيلسوفتناء في محاولة لكشف الزيوف والالتباسات الحاصلة في فهمنا 
لمفرداته» واليّ دحل اط الفهميّة كمعايير» بسبب التراث التقايدي للفكر 
السياسي. 

ترى آرنت أن السّلطة تعي: قدرة الإنسان» ليس على الفعل فقطء بل الفعل 
المتناسق. لذلك فهي ليست ميزة فرديّة وإلّما تأحذ اد جماعيّة, لأن الجماعة قد 
تكون موضوعاً أو مصدراً لالبثاقها. وبإختفاء الجماعة تختفي السلطة. 7“ وهي 
هنا لاعلاقة لما بالأشياء والوسائليّة كما أشرنا لماهية الفعل. بينما العنف. لديهاء 
بطبعه أدواق؛ وهو: أداة ترافق القدرة» وبكلمة أحرى» هي وسيلة لمضاعفة طبيعة 
القدرة. وهو محتاج إلى توحيه وتسويغ؛ توجيه إلى سيل لحلاف الذي يبغيه» 
وتسويغ من الطرف المستعمل للعنف 476 وبالرغم من أن العنف لايعتتمد على 
رأي عام أو وجود عدو معين» إلا أنه يقدم أدواتاً تزيد من القدرة البشرية. 77“ 
لكن ما القدرة؟ لكي تضاعفها ويصبح الناتج عنفاً. 

القدرة هي خاصية فردية» متعلقة بوحود شيء أو شخصء وعكن أن تبرهن 
على ذاتما في العلاقة مع الأشياء والأشخاص الآخرين. فهي تمثل نوعاً من التميز 
والاستقلال لحاملها.'79*' وذلك يعن وصفها مكسباً للمركز والقابليّة والامكائية 
الي يتمتع يما من يمتلكها. لكن ألا يستدعي العنف معن القوة؟ ترد آرنت بالرفض 
النسبيء وتحديد العنف بجزئية للقوة. فالقوة: هي ماينتج عن الحركات الطبيعية 
أو الاجتماعية من طاقة مؤثرة. وقد ترد بوصفها رديفا للعشفء إذا فهمنا 
الاستعمال الأخير توضفه وعييلة 50 كراة وتاك نحي اور لاو ن ور 
أخرى 7 لكن هذه القوة إِنّما تحتاج سوور قا سروس مديوما اجر ا سيت 
آرنت» هو التسلط أو اهيبةء وهي تشير إلى أن من يمتلكها يصبح موضوعاً لذلك 
الخضوع دونما أي شروط» من إكراه أو إقناع» ولذلك يشكل الاحتقار أو 
N a a‏ 0507 
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- نقد التوتاليتارية!*): 

يعد كتاب آرنت الموسوم ب ا التوتاليتارية-1951" المنجز الأهم الذي 
دفعها لتحتل مكانتها في مصاف النخبة الفكرية في النصف الثاني للقرن العشرين» 
وأحاول هنا أن أربط هذا التتاج بالنسق الفلسفيّ ها في كوفا خطوة متممة لفهم 
بحريات التحول من الوضع الطبيعي للسلطة إلى امتيازها بالعنف وخروجها مسن 
حيزها المفروض إلى راقع مخالف له في جعلها أداة هيمنة. أو صورة حكم. 

فقد عملت التوتاليتارية حركة ونظاماً على تمادم وسائط اهال العام 
ومايخلص به من رأي عام و تحسيد لإرادة السلطة وذلك أدى .7 خحلق مناخ 
متدهور للرأي القائل يمعل الناس «راغبة في دفع الشمن على شكل تأبيد لقيام دولة 
بوليسية» تمارس ااا 5 دف أن يسود قي الشارع شعار الاو 
والنظام"»*“ لعل هذا الشعور هو الذي دفع فجلة الو لار سے أن غ 
مهمنها في القضاء على فاعليّة اجتمع وتحويلها 9 انصياع تلم فلك اش 

تهدف التوتاليتاريّة إلى القضاء على الفعل الإنساني» فسيطرتها «تنحو إلى 
إلغاء الحرية الموصوفة» بل تميل إلى القضاء على كل ظاهرة عفوية ر ا 
ولاتكتفي بتقليص ا كان مبلغ الاستبداد في فلك :ان النظام 
التوتاليتاري هو غياب كل سلطة وني اند ين كناقنا أن تعيّن نظام الحكم» 002 
وأتمت التوتاليتاريّة حطتها في الاستحكام والإقالة للفعل السياسي» بخلق تصور 
لدى الجماهير (ععناها السلبي المتشظي) يقضي بأن ثة أوهاماً وخدعاً حلبتها 
الديمقراطيات الغربية ويحب فضحها ومحاربتهاء وبالنتيجة الانتماء لحر كة توتاليتارية 
بالضد منها. من هذه الاوهام: إ الشعب يشارك بأغلبه في صنع القرار وبصورة 
فاعلة» وذلك عبر تأييد ذلك الحزب أو هذاء والوهم الآخر هو تصوير هذه 
الدبمقراطيّات للجماهير على أن الاخيرة ليس على قدر من الأهمية لكنها عبارة عن 
لوح جماء EN RE‏ 559 

هنا تبدأ الجماهير بتقديم قرابين الولاء والطاعة ووا منها انما بدأت تمسك 
زمام الامور. وم يكن ذلك ليحصل (أي خلق هذا التصور) إلا من خلال 
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منهجيات وبراجيات صهر وتلقين ودعاية كانت تمثل العمود الفقري للتوتاليتارية. 
فهذه المناهج من حيث كونها تقنيات في الحكم «تتبدى في بساطتها ذات فعالية 
حاذقة. فهي لاتوفر احتكاراً للسلطة مطلقا فحسبء بل ثقة لانظير لها: فی أن كل 
الأوامر ينبغي أن تنفذ على الدوام»59©. ولذلك» عوّكت التوتاليتارئية على 
الجماهير بوصفها الصورة البديلة للمجتمع بتمايزاته» واستبداها بتلك الحلامية من 
الذوبان والانفلات والضياع الذي تمثله الجماهير. لذلك وصفت آرنت نقاج 
التوتاليتاريّة بأنه اقفار: الذي هو أشد من الوحدة؛ لأنَّها ليست عزلة فقط, وإنّما 
فقدان الأنا -الذات بالأصل.”““ وهذا مايوفره مناخ الجمهور وتعيد إنتاحه 
الحركة التوتاليتاريّة لتحصيل السّلطة أولا واحتكارها ثانيا. 


- تفاهة الشر: 

ومن ذلك فقد عملت التوتاليتاريات على مسخ إنسافاء وتحويله من فاععل 
إلى كادح فقط! وجعله ور مايحتاجه لقوته دونما مايجب أن يفعله بوصفه 
حرا! لذلك اطلقت آرنت عبارة "تفاهة الشر"569© وصفاً على ماقام به أدولف 
آيخمان )Ka1 Adolf Eichmann)‏ النازي فی زجه وتحشيده لليهود في معسكرات 
الأبادة "المولكوست" يصورة لاتتضمن شرا معجدر ]0 ف ذأنه بل لتفاهته :وعاديتة. 
لأن السّلطة التوتاليتاريّة تحعل مرتكبي الجريعة بإيعازها لايشعرون بفضاعتها 
ومأساويتهاء وإنّما بأنّها أمر عادي. وما القائم يهذه الحرائم إلا أداة ها؛ لايعي 
مسؤوليته بحاه الإنسانيّة» بل تنفيذه لقرارات إدارية» وبطاعة عمياء فقط. لذلك 
بحشت عن صورة أخرى لإتمامه وهي اللامسؤوليّة تلك بالأصل علاوة على قبوله 
لأفكار تحدد من يستحق الحياة دون غيره بسبب هويته» وذلك أيضاً يمكن تأويله 
بان الامو وة إنسائة. تقول ارقت «إن العنف والرعب الممارسان في البلدان 
الكليانيّة لابمتان بصلة» طبعاء للسلطة عفهومها الحقيقي. ومعن اختفاء السّلطة هذا 
هو ببساطة» اختفاء الإرادة لتحمل المسؤولية» لأن السلطة الحقيقية تر تبط حيثما 
وحدت» بالمسؤوليّة تجاه مسار العا م»» حى أله "آيخمان" صرح» في معسرض 
اققات مح اه مد لأن رمل والدم الوت إن تل أمرا بدلكة أي اة 
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متفذ بلا إدراك للأسباب والأشخاص موضوع الحكم. وإن كان يريد من تصريحه 
أن يضف فة اة والكمال و الخد رها مدق دل 4887 

إن التفاهة تكمن ف استقالة العقل والضمير عن تحمل المسؤولية بوعي» لگن 
من قام بهذه المحازر من آيخمان وغيره من جلاوزة السّلطات الشموليّة لم يكونوا 
سوى جزء صغير وتافه من ماكنة البيروقراطيّة التوتاليتاريّة الي لاتدع لحم أي بجحال 
في أن يحسوا بإنسائيّتهم ومن ثم أن ينتظر منهم العمل بإتحاه ماهو إنساني. وذلك 
ليس تسويغاً لفعلتهم بل إدانة بصورة أخرى أل من اختزالهم بالحادثة إلا في 
كينونتهم الإنسانيّة واستحالتهم إلى كائن لامع له. 


- الثورة: 

سار التحول قي العنف من آلية جحذب الاهتمام لقضية ما قي الشأن السياسي» 
إلى آلية من آليات الحكم. هذه صورة تخريبية للمؤسسات السياسية من حهة» 
وللا السياسيّة نفسها من جهة أهم. فتنشأ الأنظمة البوليسيّة القمعيية 
التعنيفيّة» وتلوح بالأفق رايات الحروب. وتبدأ مسيرة القمع والإقصاء لأن السّلطة 
قد غابت. والحسم السّياسيّ أصبح منخورا بالعنف. فتعد الثورة» حينهاء ملاذا. 

ولان مغانت اة يقوذ ليظهر ر صف جلا غاد الأمور لنصابا في هذه 
الحالات. تقول آرنت: «إن فكرة الحرية قد فرضت نفسها في السنين الأحيرة على 
أخطر المناقشات السّياسيّة الحاضرة والخاصة بالبحث في موضوع الحرب وموضوع 
الاستخدام المبرر للعنف. إن الحروب من الناحية التاريخيّة هي من أقدم الظواهر في 
الماضي المدون؛ في حين إن الثورات بنوع حاص لم تكن موجودة قبل ظهور العصر 
ا لحديث» لا بل إِنَّها من أحدث الوقائع السّياسيّة الرئيسيّة. وعلى عكس الثورة فإن 
الغرض من الحرب لم يكن مرتبطا بفكرة الحرية إلا في حالات نادرة» !489 

ولايكفي العنف وحده لوصف ظاهرة الثورة» فآرنت تلحق ظواهر عدة 
ایق من القق ,3 490 

1- التغيير» فلابمكن الحديث عن الثورة دونما إحداث تغيير ويكون بمعيئن 

بداية جديدة. 
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وت يتخت الف لكوين سكلا حديدا وخا على ممترى لكر هة 
لتأليف كيان سياسي مغاير. 

3- التحرر فيها يقصد الخلاص من الاضطهاد وتكوين الحرية. 

وتتضمن الثورة فعل التأسيس لكيان سياسي حديد» والذي يعمل على 
تصميم هيئة حديدة للحكومة» ولذلك يلزم أن يكون نة وعي كاف للقائمين بهذا 
العمل الخطير بالطاقة البشريّة لمطلب التجديد والبداية الدائمة“)» فذلك قد 
يكون منزلقاً في عدم الحفاظ على مكتسب الثورة في خلق شيء دائم! ولابد من 
ان نشير إِلَى أن ف ل ا م OE‏ الشورتين 
العظيمتين في القرن الثامن عشر في أمريكا وفرنساء ترى آرنت أن المفهوم الحديث 
للثورة ملتصقاً بالفكرة الى تقول بأن مسار التاريخ قد بدأ من جديد فجأة» وبأن 
قصةلم تكن معروفة مسبقاً ستروى الآن أو الها على وشك الظهور 492 


- كيفية استعادة الفعل الستياسي: 
إن في لزوم استعادة مقومات الفعل» الي ا كيفية ای ت عياب مظنا 
وضرورة بوصفه برناحاً للتحرر وذلك يمكن أن يتم عبر الآ <“: 

1- التأكيد على ضرورة الرضى المتجدد كأساس ومصدر لمشروعيّة السّلطة 
دائماء فهي محاولة في المبادأة وإنشاء المشروعات الحديدة دوماء وذلك 
يحمل معن الثورة الى يتضمنها الفعل بصورته الخلقيّة التجديديّة للتحرر 
من المؤسسات السياسية التقليدية .عا فيها التوتاليتارية. 

2 إن القبول بأمر ما أو التعهد به إِنّما غايته تحرير فعلنا من القيود 
الخارجيّة المفروضة عليه» وعلى ذلك فعلى الفعل أن يضمن إرادة العيش 
المشترك وهذه التعهدات والوفاء ما مايخلق محتمعا متناغماً قادراً على 
تحنب العنف وأشكال الخلاف. 

3ع فاخا غو الشطة اة فان جميع أفراد امجتمع لن يتحر كوا من منطلق 
مصالحهم الأنائيّة المتضاربة» ما دام التناغم هو شكل العلاقة بينهم وهو 
الذي يحدد حر كتهم فيهاء ولذلك سنجدهم يتحركون بإججماه الإرداة 
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العامة إنطلاقا من مبدأ التضامن. 

التعويل على دور المثقف, البجحسد لفكرة "المنقذ السّياسي الأسمى" وهو 
الذي يدحل حلبة السّياسة لتأدية دور لا انحياز فيه» ومهمته الأساسسيّة 
منحصرة في تقرير الحقيقة» وبذلك سيواجه المثقف رمزا مقابلا له هو 
الدحال السّياسي» وهو الذي يستهدف تشكيل العام طبقاً لرؤقه 
الفاسدة» بحسدا ممؤسسات منظمة من وسائل الاعلام والدعاية التلقينية 
وماتقوم به من ألاعيب» فإذا فشل الأمر وهيمن الكذب والدجلء 
نتجت التوتاليتارية. 

التأكيد على الدلالة السّياسيّة لفكرة "الصفح": إن القدرة على الصفح 
تحرر الآخرين من تبعات أعماهم في حال أو زمن ما لغرض التسامح؛ 
ولذلك ينتج تفاعلا أفضل وصورة جذابة للعلاقات البيئذاتيّة للمواطنين. 
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3- جون رولز John Rawls‏ (2002-1921): 
العدالة: مسألة إنصاف. 
نحو ليبرالية معدلة» ومشروع للسلام بين الشعوب. 

ولد حون رولز قي عام 1921ب بولتيمور (821120:6) أكبر مدن ولاية 
ميريلاند الأمريكيّة» كان والده افا ا رئيسة لمجموعة من النساء الناخبات. 
تلقى تكوينا دينيًا في شبابه. دحل جامعة برينستون في عام 1939ء واختار دراسة 
الفلسفة» ترك التعليم فترة من 1943 إلى 1946 وذلك بسبب آثار الحرب العامة 
الثانية» وبسبب استدعائه للخدمة السك به حينها. وفي عام 1950 أنجز أطروحته 
في الدكتوراه بعنوان: "فحص عناصر المعرفة الأحلاقية" ليتحول بعدها للاهتمام 
بجزئيات هذا العمل الأكادعي بصورة مستقلة» كما فيما أولاه لموضوع العدالة من 
رعاية ودراسة وتأليف. وتنقل تدريساً في جامعات برينستون واكسفورد وكورنيل 
وهارفرد. لم يكن رولز بحم الفلسفة في أمريكا فقد تعرض للتنكيل والتهميش 
بسبب بعض آراءه ال وصفت بالإشتراكية» وبسبب مواقفه الملستجنة للسلوك 
السياسي الأمريكي ا وبالرغم من أن بدايته الأكاديّة الل أظهرته مدافعا 
عن المنفعية» قد جعلته يدخل الدوائر الفلسفية بوصفه مقربا من البراغماتيين» إلا 
أله وبسبب نقده لهذا المذهب (النفعية) في موضوعات: غياب اهتمامه بسعادة 
الفرد وضبابية مفهوم العدالة» قد انتقد ولم ينل المنزلة الى كان يستحقها. نز 
رولز بجموعة مهمة من الأعمال منها: ما صدر في عام 1971 وهو كتابه الأضخم 
والأهم: "نظرية العدالة"» والذي بسببه أصبح واحدا من ألمع فلاسفة السّياسة 
المعاصرين» وأنحز بعد تقاعده مجموعة؛ مهمة أخرى» من المؤلفات منها: "الليبرالية 
السّياسيّة". و"قانون الشعوب"» و"محاضرات في فلسفة الأحلاق"» وبعد اعادة 
فحص لكتابه "نظرية قي العدالة" حاول رولز مراجحعة وتضمين احابات لبعض 
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التساؤلات حول الكتاب» ليخرجها بصورة كتاب بعنوان: "العدالة كإنصاف: 
إعادة صياغة". توق حون راولز سنة 2002 94“ 


- مهمة الفلسفة الستياسيّة عند رولز: 


يرى حون رولز أن هنالك أربعة أدوار للفلسفة السّياسيّة هي : (095) 


-1 


و 


~4 


الدور العملي: النظر في الجانب العملي الناشئ من النزاع السياسي 
والحاحة لحل مشكلة النظام الستياسي. 

الدور التوجيهي: الإسهام في كيفية تفكير الناس في مؤسساتَم 
السّياسيّة والاحتماعيّة 5 الأساسيّة ومقاصدهم كمجتمع ذي 
تاريخ مقابل أهدافهم بوصفهم أفرادا. وذلك لأن أفراد أي مجتمع بحاجة 
لفهم أنفسهم كأعضاء سياسيّين» وبذلك عليهم فهم حقوقهم 
ومواطنتهم ومساواتهم ووضعهم في الدعقراطية» مثلاًء وكيف يؤثر 
ذلك في علاقتهم بعالمهم الاجتماعي. 

دور التسوية: وهو الذي يقوم بتهدئة إحباطاتنا وغضبنا على مجتمعناء 
زذلك بان تین ومن منظور فلسفيّ» كيف نتقبل عالمنا الاحتماعي 
بصورة ة إيجابية لكن ليس بالإذعان له وإننا بالبحث عن الخير السياسي 
العقلان فيه أو لك 

الدور اليوتويي الواقعي: على الفلسفة السّياسيّة أن تسبر حدود 
الامكان السّياسي العملي» ومحكاة أملنا في مستقبل محتمعناء وفي تحقيق 
نظام سياسي لائق على الأقل. 


و اول زول أن رطق هده ادوا ق تراه ق العدالة وخم اغا ف 


الوضع الأصليّ والمبادئ والاكراهات وفكرة العقل العام. 
3 نظرية العدالة عند رولز: 


تنطلق أفكار رولز من امكانات أو تصورات ERE‏ لاله الي 
سنفصلها تبعا في موضوع العدالة» وهي: 96“ 
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ET‏ المؤسسات والممارسات الى تشكل التركيبة الأساسيّة للمجتمع 
قادرة على القيام بدورها في الحياة. والتركيبة الأساسيّة للمجتمع 
تشمل: الدستور السياسي» والبنية الاقتصادية» والتنظيمات الاحتماعيّة. 

2- إن مبادئ العدالة الى تطبق على التركيبة الأساسيّة للمجتمع رعا تختلف 
عن القواعد والمعايير الى تطبق من أجل حلول مشاكل أخرى تتعلق 
بالعدالة. 

3- الأولويّة الفكريّة: وهي تعن آنا نستطيع أن نتصدى للتساؤلات 
الواسعة الي تطرح بشأن العدالة إبتداء بتطوير نظرية في العدالة 
الاستماعية تكون أساضا لأية أفكار أخرى يراد منها تظييق لدا ن 
ججحالات ا 

وتنقسم نظرية العدالة عند رولز على قسمين هى. (497) ان ا الوضع 

الأصلي أو البدئي وصياغة المبادئ المقبولة للاحتيار؛ وإقامة البرهان على أي 
المبادئ الي يحب تبنيها. 


- الوضع الأصليّ أو البدئي (من مستوى أول)ء 
وستار الجهل عن رولز: 

يقول رولز: "إن هدفي هو تقدم تصور للعدالة يمكن من تعميم ورفع مستوى 
التجريد لنظرية العقد الاحتماعيّ الشهيرة» كما وحدت في أعمال لوك وروسو 
وكانط. من أجل القيام بهذا علينا ألا نفكر بالعقد الأصلي على أله عقد لدحول 
مجتمع معين أو إعداد شكل معين للحكومة. و من ذلك فإن الفكرة الموجهة 
هي أن مبادئ عدالة البنية الأساسية مجتمع ما هي هدف أو موضوع الاتفاقيّة 
الأصليّة. إِنّها المبادئ الي سوف يقبلها أشخاص أحرار وعقلانيونء يهتمون 
بتحقيق مصال حهم الذائيّة في وضع مبدئي من المساواة» على أَنّها تحدد الشروط 
الأساسيّة لرابطتهم. ويجب ان تنظم هذه المبادئ جميع الاتفاقيات الأحرى؛ إنها 
تعين أنماط الشراكة الاجتماعيّة وأشكال الحكومات الي يمكن تأسيسها. وهذه 
الطريقة في النظر إلى مبادئ العدالة سوف أدعوها العدالة إنصاف'(498, 
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والوضع الأصلي أو البدئي» حسب مايفترض رولز» يتميّز قي كونه وضع "لا 
أحد [فيه] يعرف موقعه في المجتمع؛ طبقته أو وضعه الاحتماعي» ولا أحد يعرف 
حظه في توزيع لخدا وار اليم وا اتات ولد ام وا 
وغيرها. وسوف أفترض أيضاً أن الاطراف لايعرفون حن تصوراتهم للحعير أو 
نزعاتهم السايكولوجية الخاصة. فمبادئ العدالة يتم اختيارها حالف حجاب 
[ستار] من الحهل. وهذا يضمن عدم انتفاع أو تضرر أي فرد في اخحتياره للمبادئ 
من خلال حصيلة الفرصة الطبيعيّة أو ظرفية الشروط الاجتماعيّة"4997, 

وقي هذا الوضع سيبدو "معقولاً أن نفترض أن الاطراف في الوضع الأصليّ 
متساوون. معن أله لدى اللجميع الحقوق نفسها في الإحراء لاختيار المبادئ؛ وعكن 
أن يندم كل شخص اقتراحاته ويرفع أسباباً لقبوهاء وغير ذلك "(600, 

والهدف الذي يتوحاه رولز من افتراض ستار الجهل هو "ضمان الحيدة التامة 
لفك التفاركيه ولكيلوله دوت أن عارك خد الارن أن يتحيز إلى أوضاعه 
الشخصية بحيث يفصل على مقاسه مبادئ يطرحها على الآخرين» ادا د 
متفاوض لايعلم شيئاً عن أوضاعه الخاصة؛ فإنّه لن يستطيع أن يطرح مبادئ 
متحيزة إلى أوضاع بعينها يستفيد منها البعض على حساب الآخرين"0017. 
- مبادئ العدالة: عن رولز: 

يكشف رولز عن مهمة افتراض الوضع الأصلي بِأنّها محاولة لتأسيس وانبشاق 
مبادئ للعدالة فيقول: "إن الأشخاص في الوضع الأصلّ سوف يخقارون مبدأين 
مختلفين: الأول يتطلب مساواة في تخصيص الحقوق والواحبات الأساسيّة» بينما ينص 
الثاني على أن حالات اللامساوة الاجتماعيّة والاقتصادية» على سبيل الخال حالات 
اللامساوة في الثروة والسّلطة, عادلة فقط إذا تتجت عنها منافع تعويضيّة لكل شخص» 
وحصرصاً للأعضاء الأقل انتفاعاً في المحتمع"0020. وعكن تلخصيهما بالصورة الآثيّة: 

المبدأ الاول: مبدأ المساواة: في تحديد الحقوق والواجبات الأساسيّة فلكل 
شخص حق مساو للجملة الاوسع من الحقوق والواحبات الأساسيّة المساوية 
للأفراد الآحرين» وبالتالي للجميع. 
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المبدأ الثابي: مبدأ الفرق أو الاختلاف: وهو مايقر التفاوتات الاحتماعيية 
والاقتصاديّة» لكن يحب أن تخضع لقانون التعويض» فتكون منظمة لصاح الأقلين 
حظاًء فلا عدالة اطلاقاً في أن يحظى عدد صغير .منافع تفوق المتوسط .”° وهذه 
الفوارق لابد أن تكون على النحو الاني: أ- محققة» في إطار مبدأ ادخار عادل» 
من أجل فائدة أكبر لصا المتضررين أكثر من غيرهم. ب- ومرتبطة بوظائف 
ومواقف متاحة للجميع وفق مبدأ المساواة في الحظوظ °09 


- اكراهات أو قيود أو متطلبات العدالة: 

ولأحل تحقيق امكان ذلك الانبثاق للمبادئ يجب أن تكون هنالك قيود 
مفروضة على أطراف الوضع الأصلي من المواطنين» أو مثليهم الداخليّن في 
النقاش» وظيفتها تحديد المعارف الضرورية للش ركاء المسؤولين عن المنافع الأساسيّة 
للمواطنين قي إطار من الانصاف» وهذه القيود تحفل اكراهات أي إلزامات 
ومتطلبات لقيام العدالة وهي: 0 

الاكراه الأول: يتعلق بمعين: إِلّه لابد أن تكون لكل شريك المعرفة الكافّة 
بالنفسيّة العامة للبشر فيما يخص الأهواء والدوافع الأساسيّة. 

الإكراه الثابي: لابد ان يكون الشركاء على دراية بالأمر الآي: إِنّه من 
امرض أن يرغب كل كائن متعقل في امتلاك المقومات الاجتماعيّة الأولية» الج 
يصبح دوها مقتضى ممارسة الحرية مطلباً خاوياء "كاحترام الذات"مثلاً. 

الأكراه الثالث: .ما أن الاختيار هو بين تصورات متعددة للعدالة فلا بد أن 
تتوفر بالأطراف المشاركة في عدالة المعلومات الكافيّة حول مختلف مبادئ العدالة 
المطروحة للاحتيار. 

الاكراه الرابع: لابد أن يكون الشركاء متساوين من حيث المعلومات الي 
عتلكوفا. 

الاكراه الخامس: والذي يسميه راولز "استقرار العقد"» ويقتضي أن تكون 
الأطزاقة المشار كه هدر كعك و معي أن الد ميكون مرغم ن اة 
الفعلية مهما كانت الظروف القائمة. 
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- العدالة والتعاون الاجتماعيّ والمجتمع الحسن: 
بعكن فهم دور مبادئ العدالة بأنّها مايعين الشروط المنصفة للتعاون 
الاحتماعيّ وذلك عبر تحديد كل من الحقوق والواحبات الى تعينها المؤسسات 
السياسية والاجحتماعيةء وتنظم تبعاً ها الفوائد المترتبة على التعاون الاحتماعي. 
وكذلك في توزيع الأعباء والمسؤوليات للمحافظة على المبادئ. وبالنظر للنظام 
الدمقراطي يمكننا أن نفهم المواطنين "المتساوين والاحرار" بأنّهم من يجب أن يعيّنوا 
الشروط المنصفة للتعاون في إطار دمقراطي09© وتأسيساً على ذلك» إذا نظرنا 
إلى اجتمع الدمقراطي على أنه نظام تعاون اجتماعي فنا يحب أن نفهم ملامح 
هذا التعاون وهي ثلاث: 697 
1- إن التعاون الاحتماعي يسترشد بقواعد معترف يما من قبل الكل 
وبوساطة إجراءات يقبلها المتعاونون ويعتبروفا ملائمة لتنظيم سلو كهم. 
2- يشتمل التعاون الاحتماعي على شروط منصفة» يقبلها كل مشارك فيه 
كفكرة المبادلة: أي أن يستفيد جميع الذين يسلكون وفق ماتتطلبه 
القواعد» المتفق عليهاء بحسب معيار عام بينهم. 
3- تتضمن فكرة التعاون الاحتماعي فكرة المنفعة العقلانية لكل مشارك» 
وذلك من منظور خيرهم الخاص ولذلك أرادوا الا نخراط في التعاون. 
وذلك لابمكن أن يكون إلا في إطار بحتمع منظم بصورة حيدة» كما أله (أي 
التعاون الاحتماعي) نتيجة لتلك المبادئ الي أقرت في الوضع الأصلي. إن امجتمع 
حسن التنظيم إِنَّما يكون بفضل مفهوم العدالة فيه» وذلك يعني ثلاثة امور 


سد ِنَّه جحتمع يوافق مواطنوف ويقرونء كل واحد تحاه الآحرء باتهم 


اوفقوت على «متادئ العدالة4 وان مؤسساته الاجتماعيّة والسّياسيّة تعمل في إطار 
نظام تعاون واحد وتمدف إلى تحقيق مبادئ العدالة؛ وأن بنيته» هذه يحب أن 
تكون معروفة للعموم؛ وجب أن يكون هنالك حس بالعدالة على مستو ی فال 
بالنسبة للمواطنين؛ وهو حس يكمكنهم من فهم مبادئ العدالة وتطبيقها وكما 
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- الحقائق المترتبة على تصور العدالة: 

نوق بن وول أن التوافق مع عالمنا الاجتماعي إِنّما يكون في البحث عن 
الممكن الذي يحسّن من أحواهاء ولذلك» فسنلخص ماسبق من نظريته في العدالة 
عبر الحقائق الكرة. 509 

1- حقيقة التعدديّة العقلانيّة: وهي الي تقر أن لدد بن التذاهي 
المتعارضة ديك ولا دينياً هي نتيجة طبيعيّة لثقافة مؤسساتّا الحرةء 
وكلها ستتحد من أجل دعم فكرة الحرية والمساواة لكل المذاهب لأن 
م العا ی ی 

2- حقيقة الوحدة في التنوع: إن التنوع الحاصل في امختمعات بمكن أن 
ا بالوحدة السياسية والاجتماعيّة في المجتمع الديمقراطي الليبرالي» 
عبر وحود قاعدة عامة للتفاهم ووحود عقلانية في المؤسسات السياسية 
والاجتماعيّة وذلك مايوفره مبدأ العقل العام. 

3- حقيقة العقل العام: (وهو العقل العام في المستوى الأول أي الممستوى 
الذي يخص المواطنين في بجحتمعهم الخاص) وعا أن المواطنين لايستطيعون 
ان يصلوا إلى تفاهمات عبر اختلافاقم المذهبية» لذلك عليهم أن 
يحتكموا في مناقشة شؤوفم المشتركة إلى عائلة معقولة من المفاهيم 
السياسية للحق والعدالة وذلك المشترك هو العقل العام. 

4- حقيقة السلم الديمقراطي الليبرالي: وهي الحقيقة الي تقرر أن 
المحتمعات الدعقراطيّة الليبراليّة والدستوريّة المنظمة جيدا لاتشارك في 
حروب إلا في حالة الدفاع عن النفس. وهنا ينبثق قانون الشعوب 
وتشكل هذه المادة فرعا منه. 


- قانون الشعوب عند رولز: 

ينطلق رولز من المقدمة الي مفادها تعريف الفلسفة السياسية بوصسفها يوتوبيا 
واقعية» وال فسرء وفقا لماء ل لل 
وكاول عنا أن يعدم تصورا عن العلاقة بن اله لشعوب لا الدول على الأساس نفسه. 
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ويبدأ أولاً بتحديد أي الشعوب هي المقصودة بهذا القانون» ويقرر أنَّهها 
الليرليّة» وهذه الشعوب هي فاعلة في هذا القانون مثلما يكون المواطنون فاعلين 
في الحتمعات الحلية (الوطنيذة). ومن سمات هذه الشعوب الليبرالية الدعقراطية هي: 
وجود حكومة دعقراطية دستورية عادلة وعقلانية تقوم بخدمة مصالح الشعب؛ 
ووحود مواطنين توحدهم العواطف المشتركة؛ أي قائمة على الرغبة بحكم ذاقم 
وتحقيق مصلحتهم عبر الحكومة الدعقراطية؛ ووجود طبيعة أحلاقية تحكم هذه 
الشعوب 610 

ويؤسس رولز شروطا على فكرة التعاون» الي سبق أن ناقشناهاء فيرى أن 
الشعوب الليبرالية تعرض كروطاً منضفة عازن على انعو الأحرىء مثلما 
يعرض المواطنون في امجتمع الدعقراطي شروطاً للتعاون ا ¿ داحل 
دولة واحدة. وذلك يعي أن يحترم كل شعب منها الشروط الي تطمئن تطمئن اللشعوب 
الأعرق؟ كل واخ اا غيرهاء فى "أن ناوات عادلة وخ تة 
لاستحقاقاف. 51 


- الوضع الأصليَ (من مستوى ثان)» 
وضع الشعوب بدئياًء ومبادئه: 

ويستعمل رولز الوضع البدئي أو الأصلي على مستوى الشعوب» وهو 
مايسمى بالوضع الأصلي من المستوى الثاني» أي أنه يختلف عن الأول في الوضع 
داخل المجتمع الواحد» فيفترض وجود ممثلين للشعوب يمتازون بالعقلاثية» 
ويتواجدون بصورة متمائلة» ومنصفة» ويحاولون أن يختاروا من المبادئ المتيسرة هم 
E a E‏ ا ولق لسر ديع لهال O‏ رطام عنصي 
حجم الاقليم أو السكان أو السّلطة أو المصادر الطبيعيّة أو مستوى التطور 
الاقنصاديّ لشعب من الشعوب الداخلة في الوضع هذا.12© وهذه الشعوب 
ا ناذا للتعاون بينها وهي: (513) 

1- إن الشعوب حرة ومستقلة؛ ويجب أن تحترم حريتها واستقلا هما من قبل 

الشعوب الأخرى. 
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2- على الشعوب أن تلتزم بالاتفاقات والمعاهدات. 
3- إن الشعوب متساويّة؛ وهي تمثل طرفاً في الاتفاقات الي تربطها بغيرها 
ا 3 7 
4- على الشعوب أن تلتزم بقانون عدم التدحل بشؤون الشعوب الأخرى. 
5- هذه الشعوب الحق في أن تدافع عن نفسهاء لكن عليها أن لانشن 
الحرب إلا لأسباب تتعلق يبهذا الدفاع عن نفسها. 
6-- اين غان السعويه أن عدم حرق ليان 
7- على الشعوب أن تلتزم بقيود معينة في إدارتها الحروها. 
8- يجب على الشعوب أن تساعد الشعوب الأأخرى في الظروف السيئة» 
من اجا أن تتمتع بنظام سياسيّ واحتماعيّ عادل أو مقبول. 
وهذه الشعوب يجب أن تدعو للعقل العام عستوى ثان, أي أن تخاب 
الشعوب عبر مبادئ تمثل المشترك بينهاء وليس عبر لغة الصدق أو الحق الشامل. 
وذلك إِنّما يتم عبر إلالتزام .مبادئ قانون الشعوب» والتوضيح للشعوب الأخرى 
اسباب اتباع أو مراجعة سياسة الشعب الخارحيّة أو شؤون الدولة» الي تتعلق 
بامجتمعات الأحرى» وذلك يعني أن يُنظر المواطنون لإنفسهم بوصفهم مشرعي 
ومنفذين؛ وأن يسألوا أنفسهم: أي سياسة خارجيّة بمكنها أن تكون أكثر معقوليّة 
للتقدم؟ وبذلك فهم يُنحّون الممثلين الحكوميين أو كل شخص يحاول انتهاك العقل 
العام للشعوب الحرة والمتساويّة» وكل ذلك يكون جزء من القواعد السياسية 
والاحتماعيّة الأساسيّة لخلق السلام والتفاهم العو 10ت 
وبذلك نكشف عن رؤية رولز قي الفلسفة السياسية بدء من الوضع الأصلي 
وانتهاء مشروع للسلام بين الشعوب. أي نظرية في تناول موضوع الحرية والعدالة 
والنظام العالمي. 
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4- يورغن هابرماس Jurgen Habermas‏ (1929-...) 
العقلانيّة التوأصليّة والديمقراطيّة التشاوريّة: 


هو الفيلسوف الألماني المولود عام 1929ء في دوسلدورف الألمانيّة» والذي 
يعد من فلاسفة الجيل الثاني لمدرسة فرانكفورت المعروفة بالمدرسة النقديّةء 
وأكثرهم شهرة فيها في الحقبة المعاصرة(”7©, والذي عاصر أعى الأنظمة 
الاستبدادية في القرن العشرين» وهي النازية. "إقتفى هابرماس المسار التقليدي 
الألماني لتكوين شخصية الفيلسوف» فمن السمات هذا السارء الدخول إلى 
المؤسسة الأكادعيّة الجامعيّة ومتابعة الدراسة الفلسفيّة فيها بكل مراحلها المتدرحة 
حي الحصول على درجة الدكتوراه [كانت اطروحته الدكتوراه في الفلسفة بعنوان 
"النزاع بين المطلق والتاريخ في فكر شلينغ" والمنشورة عام 1954]... فقد مر 
كل فلاسفة ألمانيا الكبار كذه المراحل» مثل كانط. وهيغل وهوسرل»... كماأن 
ارتباطه الأكاديمي قد توازى مع إبداع فكري مستمر عن طريق إصداره العديد من 
البحوث الفلسفيّة الهامة حارج إطار المؤسسة الجامعيّة"19©. فهو فيلسوف نسقي 
كسلالة الفلاسفة الألمان» وأعطاه البعض رتبة عالية» ا u E‏ أنحزه وأنتجه 

كان لاهتمامه الاجتماعيّ أن فاق تخصصه الأكادعي» فعرف بكونه عالم 
احتماع» وانشغل بدراسة الظواهر الاجتماعية والفعل الاجتماعي» ودراسة 
الجتمعات» ولاسيّما المجتمع الرأسمالي» وتحلياته في ألمانيا حصوصاء وأوربا على 
العموم» وف فهاية الخمسينيات ومطلع الستينيات كان هابرماس مساعداً لأدورنو 
في فرانكفورت» ثم أصبح لاحقاً أستاذا اة ودنا لمعهد "'ماكس بلانك" في 
ستاربر غ في المانيا(12©. وله مجموعة من الأعمال أهمها: "القول الفلسفي للحداثة", 
و"النظرية والممارسة"» و"الفلسفة والتصوف الألماني"» و"ايتيقا النقاش"» والكتاب 
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الأبرز: "نظرية الفعل التوأص لي «"The Theory of communicative Action"‏ 
و"في تداولية التواصل" و"الوعي الأخلاقي والفعل التوأصلي"» و"الدين والعقلانية"» 
و"حدل العلمانية بين العقل والدين"2 و"الفلسفة ي زمن الإرهاب". 


- الإنسان وعوالم الفعل: 

يبدأ هابرماس في إيضاح نسقه» المؤدي للفلسفة السّياسيّة» ببحث في أصل 
المعرفة الإنسانية والمصالح المترتبة عليها» ليكشف موقع الخطاب السياسي وواقعه 
ومن ثم ماينبغي أن يكون عليه. 

وتدشأ علاقة المعارف بالمصالح والحقائق بالمعايير» حسب هابرماس» عبر 
جدليّة موضوعات ثلاثة» كسلوك نابح من الحداثة (المعدلة من لدن هابرماس). 
ويتسن لنا من ذلك» تشخيص منهجيتها في العقلنة» ولاسيما في معرفة تموضع 
فلسفة التواصل فيهاء باعتبارها منفذ هابرماس لإعادة بناء الحداثة والسياسة فيهاء 
وهذه الموضوعات تتشكل في إطار عوالم ثلاث هي: 

1- العالم الموضوعي - الطبيعي. 

2- العالم الاحتماعي. 

3- العام الذاي. 

وتأق مساهمة هابرماس» في تصنيفه الثلاثي هذاء معتمدة على فكرة ترافق 
المعرفة والمصلحة عند ما ركس» وكذلك للجدل المعاصر حول التمييز بين محال 
العلوم الطبيعية والعلوم الإنسانية مع هوسرل» واعتماداً على نقاشه لسيرورات 
مناهج البحث في العلوم الطبيعية» وموضوع العلوم الإنسانية أو علوم الروح عبر 
نوع من التواصل اللغوي» كما مع دلتاي. وكذلك كان لما أنتجه التحليل النفسي 
من مساعي في التأمل الذاتي» وكشف المناطق اللاشعورية في الإنسان» ومدى 
سيطرقا عليه أثر على فكرته في التحرر الذان 5 . 

تتجسد العقلانيّات بتنظيم وترشيد الفاعليات المرتبطة بالعوالم الثلاث» الي 
سبق وأن ذكرناهاء كما هي ثلائيّة السياق الهابرماسي: 

1- في مقابل العام الطبيعي» ينتج مفهوم الفعل الأداتي؛ والذي معه أصبح 
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هم العقل الوحيد هو إنتاج السيطرة على الموضوع دونما اكتراث .مما 

ينتجه أو بقيمته النظرية*» وني محاول سيطرة الذات على موضوعهاء 

ومسكه. من أجل الميمنة عليه» وتحقيق النجاحات المبتغاة منه؛ 

وبالفعاليّة الي تحوّل كل ما يحيط ها إل شي ا ی 

وذلك يتم اليوم عبر التقنية» عن هذا السلوك» وتكمن فائدة هذه 

الفاعلية في القدرة على توفير أشياء بفضل التقنيات» مرورا بتفسير 
الحوادث واخحتبارهاء تحرييًا°7» وبذلك ثل الفعل الأداني» براكسيس 
السيطرة على العام الطبيعي الخارحي» وهو بتوجهه نحو الطبيعة ينقسم 
إلى قسمين: الأول: التقي- الأداتي» والفاني: التجريييء والأول 
يتوجه موضوعه نحو الواسطة في السيطرة» وذلك خيار الفاعل؛ والثاني 
موضوعه ماهو كائن ومتحقق ف العالم الموضوعي وما يمكن أن ينبشق 
عن فالأداق هو فعل لامكانيات وشروط التحقق» وأقصد بذك 

أله مايبحث قي كيفيّة التطبيق العلمية كسلوك سيطرة على الطبيعة» 

بينما الفعل التجريبي هو فعل لاحق إذ إِنّهِ يتعلق ما تنتجه الطبيعة» 

وذلك عكس الأدانيء يما تنتجه التقنية- عبر الذات الي تطمح إلى 

السيطرة على العام الخارحي. 

في مقابل العام الاجتماعي» تتجلى فاعليتين عقلانيتين: 

أ- الفاعليّة الإستراتيجيّةء هي فاعلية تنافسية تمدف ا قمع أفعال 
الآحرين» ومحاصرتها بغية التفوق عليهاء وهي قد تتجلى على شكل 
نقاشات صريحة» يهدف المشارك فيها إلى التغلب على الآحرء أو 
مضمرة عبر أفعال تنطوي على الخداع أو التحريف الإيديولوحي» 
وذلك کله» يهدف بطبيعته» إلى النجاح» اة 2 وا 
السيطرة ومنطق الربحية والنجاح» قد بحصل داحل الأنساق 
الاحتماعيّة (النظم الاجتماعية: الاقتصادء السياسة»..) وخارحهاء 
والخارج هو مجموعة العوالم المعاشة الذاتية الإنسانية الي هيمن 
عليها الفعل الإستراتبجي بواسطة تلك النسقية. 
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ب- الفاعلية التوأصليّة: يرى هابر ماس أن الفاعليِّة الأداتّة - 
الإستراتيجيّة؛ جحاوزت مديات موضوعها وهو الطبيعة» والهدف نحو 
النجاح والسيطرة؛ لتحاول أن تميمن على موضوع الإرادة الحرة - 
للإنسانء بعوالمه الذاتية الخاصة وبحاربه التشاركية مع الآخرين» واليّ 
ترتكن إلى التفاهم» لا إلى الربح والنجاح والسيطرة» على ذلك 
يوجب هابرماس الانعطاف ,مسار العقلنة نحو درب من التوأصليّة بين 
الذوات الفاعلة الاجتماعيّة (الفاعلية التوأصليّة)» أو المشاركة 
البينذائية في نقاش- تداولي» يهدف نحو فهم السلوكيات المتحصلة 

بين أفراد اجتمه ٥‏ والذي إن حصل» > مع هذه السيطرة للعقلائيّة 
الحادفة نحو النجاح» فاه یکن رها وغير صحيح» وما أن 
يحصل "تكيف الأش كال الاجتماعيّة للإنتاج [العمل] 
والتداول[التفاعل] مع تقدم التقنيات العلمية» إفإن ذلك يجعل] أمر 
شكل النشاط واحد ت نه تحديداً الشكل الأذان 8200 

3- ويمكن إضافة فاعليّة التأمل أو التحرر””°) وال لايشير لها على حد 
علمناء أغلب الباحثين الذين ناقشوا الموضوع» وال يعطيها هابر ماس 
صفة المعرفة التأمليّة» وال لاتشير نصوصه إلى فاعليّة منفصلة لماء إلا 
كنقد وتحرر» ينتهجه هابرماس لإعادة يله الل وهذه الفاعلية 
بقدر ماتتضح منفصلة» فهي متصلة من الحانب الآخر بكونما تتماهى 
داحل الفاعليتين الأوليتين ضمناً وتتماهى الفاعليتين فيها إنعكاسياًء 
وهذا هو مشرو ع النظرية النقدية المهابرماسية. 

ولغرض تقنين وتحديد الفاعليّة الإستراتيجية المهيمنة على الفعل الاحتماعي 

بعمومه» يقترح هابرماس عناصر معينة لتخطي هذه العتبة» وذلك عن طريق "تش كيل 
الإرادة السّياسيّة» وتكوين الرأي العام» وتقوية المجتمع المدني» وهذه كلها عناصر من 
المؤمل أن تشكل فرصة لاقتراب السّلطة من المواطنين» بعد انفصالما عن العام المعاش» 
وانحسارها في أنساق مغلقة وخرساء وصماء» تمثل أجهزة ين للف 
فان التأسيس الفلسفي- السياسي لهذه الموضوعات يعد مهمة ار الأساسية: 


218 


- المجال العام.. ماهيته وفاعليته: 

إن الجال العام» كما يرى هابرماس» قد احتيح إما من قبل الدولة أو من قبل 
النسق الاقتصادي» وبالتالي فلامكن للدعقراطيّة أن تعيش دونما إعادة بناء الجال العام 
ومن دون عودة الجدل السّياسيّ الحر والمستقل77©, بذلك تمثل الحظة الليعقراطية 
نتيجة وسبب ابحال العام ففي محاولته لإعادة بناء ذلك ابجال» يعوّل هابرماس على 
إعادة تفعيل السيادة الشعبية للمواطنين عبر مناقشات حرة دعقراطية داحل هذا امحال. 

إن مشاركة جميع المواطنين» في هذه النقاشات» وبطريقة متساوية» أمر 
مر كر بالنسبة نهوم الال العام لدى هابر ماس لآل اليس مكانا لخر عن 
الرأي فقط؛ وإنما هو مرآة تسمح للأفراد واجحموعات المشاركة من التفاهي 
aS Ga a‏ جما EL‏ أن يكون» وعلى ذلك فهو يعتزم 
إعادة تشكيل نظرية الفعل التوأصلي انطلاقا من قواعد معيارية ولغوية» تحصل في 
لمجال العام للدحول إلى الحيز السّياسيٌ» وانجاز مشروعه» في تأسيس السياسة على 
بعد عقلاني ند 

وشا أطراً عامة للنقاشات داخخل الحال العام ليتيح له التمقع 
بالقدرة الكليّة العامة» وهي: 

اکان يتضمن هذا النموذج كل الأشخاص المعنيين بالأمر المناقش. 

2- المساواة في القدرة والحظوظ للمشاركة في العملية السياسية. 

3- المساواة في حق الإختيار لمواضيع المناقشة» ومراقبة حدول أعمال 

وأولويات برنامج المناقشة السياسية العامة. 
4- المساواة في حق التصويت في لحظته. 
5- المساواة في توفر شروط الانخراط في النقاش العام» وذلك عبر إتاحة 
المعلومة وامكانيّة تحصيلها بحرية °32 

يشير ذلك إلى حضور الأخلاقيّة السّياسيّة والخطاب الكون لدى هابرماس» 
فهو يعتقد أن اعرف الصالح للاحابة عن التساؤ لات الأخلاقيّة- السياسيّة. عر 
أخلاقيّات النقاش في اال المّياسي؛ يحب أن يكون له ميزة عدم التحيزء وأن 
اللاتحيزيّة هذه يعبر عنها بشكل مبدأ التداوليّة الكونية» وهي تعرف عنده 
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(هابرماس) بأنّها شرط أو حالة توفر مشاركة حرة وقائمة على شكل نقاش لغوي 
وتوأصليّ تكون قادرة على إشباع أو إرضاء رغبات الفرد واليّ يمكن تقبلها من 
قبل اجحتمع دوعا م 


البعد المتياسي للمجال العام وعلاقته بالمجتمع المدني: 

يقع المجتمع المدني- حسب هابرماس- بين النظام السّياسي والعالم الماش 
كو سيط يحمل أفرادا ومؤسسات غير حكوميّة تهدف لدعم الحاحات الخاصة 
لقطاعات في المجتمع المكون من العوالم المعاشة» ”° والحال العام يمثل الحيز الذي 
يشغله المجتمع المدني لنقاش المسائل المشتركة كشأن عام يربط ففات مختلفة في 


اجتمع. 


العوالم المعاشة 


لذلك» يعوّل هابرماس على التعاون بين الرأي العام والمجتمع المدني الصانع له 
وبين الإعلام والمأسسة القانونية التشريعية» فهو يفهم فاعليّة ذلك داخل المجتمع 
المدي من خلال "التأثير الإعلامي للجمعيات التشاركيّة الى تشكل الرأي العام 
وال تتسابق مع وسائل الإعلام الجماهيريّة على الرأي العام وعلى التأثير على 
السّياسة» وانطلاقا من تعاون الرأي العام للمجتمع المدن مع قضية بناء الرأي 
والإرادة في السّياسة البرلمانية» ينتج بالنسبة لهابرماس إمكانية سياسة استشاريّة أما 
التأثير العام فلا بد وأن يجتاز فلتر الإجراءات البركا كمد عير زارات رسيت فاد 


ا وينتج 5 ا ان 
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- القانون ومأسسة النقاشات: 

يعتقد هابرماس أن العلاقة بين النقاش والقانون إِنّما هي علاقة جداية 
انعكاسيّة» فمبدأ النقاش هو أسلوب لإنتاج شرعيّة القواعد القانونية» وال لمكن 
أن تكون صحيحة إذا لم يتم الاتفاق عليها عبر نقاشات عقلانية يشارك فيها كل 
ذي شأن» لذلك فإن شرعيّة تلك القواعد القانونيّة تعتمد على احترام المقتضيات 
المعياريّة الى تنتج عن النقاش 65 

ومبدأ النقاش لابمكن أن يلعب دوره الُْشَرعِنء إلا بشرطين: 

الأول اة الاق » إذ إن القن لمكن أن يحون اساسا للحكم 
على شرعية الحق المطروح إلا إذا تحقق في مؤسسات وعبرهاء وأنمحز بوسائل 
قانونية. 

الثابي: انفتاحه على المواضيع الخلافية والنزاعيّة- الصراعيّة, ومحاولة حلهاء 
فالنقاش لم يقدم أبداً على أله مارسة ملائكيّة يتم فيها تبادل الحجج .منأى عن سوء 
النية. 

وتتضح فاعلية القانون بشكل تصاعدي وتنازلي» من خلال التأسيس 
الشعبي» »> والشرعنة ا القانونية. 

يبقى علينا أن نوضح أن هابرماس يعتمد على الدولة بوص فها ضامنة 
للمؤسسات القانونيّة» وليس النظام السياسي كنسق مهيمن» بل متشكل ببعد 
شعبيء لذلكء فنّه يلزم الاعتقاد بضرورة الديمقراطيّة: وأيضاً ضرورة الخلاص 
من كل الأساليب الأحرى الى قد تمارس من قبل النظام السّياسيّ لغرض الميمنة 
على اجال العام وحرفه عن فاعليته» وذلك ما يتم» حسب هابرماس» عبر الدعاية. 


- الحقوق: تصنيفاتها» وشرعنتها عند هابرماس: 
يصنف هابرماس الحقوق إلى أقسام ثلاثة هي (636: 
1- الحقوق- الحريات (الفردية). 
2- حقوق المشاركة السياسية. 
ود ارق اف 
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ولابمكن حفظ الحقوق الإنسائيّة بعموميتهاء أو حقوق المشاركة السياسية 
ال يعول عليها هابرماس في تحقيق البعد القانون والشرعي للمواطن في الدولة إلا 
من خلال تحقيق الضمانات الديمقراطيّة من جهة شكل النظام السّياسي» ووحود 
ساطات مستقلة تستطيع أن تحقق مبدأ دولة القانون وهي القضائيّة» والى عليها 
تقع مهمة تحقيق عموميّة وشموليّة القانون على الحاكم والمحكوم بالإضافة إلى 
فاعلية المجتمع المدني وال تتجلى في المجال السياسي عبر امجال العام الحيوي. 


- الديمقراطيّة التشاوريّة عند هابرماس: 

ويبدأ هابرماس النقاش بشأن امكانية إقامة دولة الحق الدعقراطيّة» أع الدولة 
المؤلفة لبعدي السيادة الشعبية في السّلطة» والمحافظة على الحقوق الإنسائية» ولذلك 
557 تحقيق الحداثة السياسيّة يتم بأداق: المواطنين والعقلانية (الناس والفلسفة). 

ولأنّ الهدف الأسمى للدعقراطية التشاوريّة ليس "هو الدفاع عن الصاح 
الشخصيّة لأعضاء الجماعة (العقد الاحتماعيّ- روسو) وإلّما هو الدفاع عن 
الصاح العامة» فكل واحد مطالب بالدفاع عنها انطلاقا من وجهة نظره الخاصة» 
وذلك لإقناع المواطنين برأيه» وذلك بالاعتماد على وسيلة المناقشة 
الحجاجية"037. 

وعلى ذلك فأ ركان النموذج البديل هي: 

1- وجود المؤسسة القانونية الشرعية. 

2- تحقيق مبدأي الحرية: الاستقلال العام والخاص. 

3- النقاش والتشاور وتشكيل الرأي السّياسي عبر المشاركة السياسية. 


- مبادئ الديمقراطيّة التشاوريّة- القانونيّة: 
وعكن تحديد مبادئ الليمقراطيّة القانونيّة الدستورية القائمة على التشاور 
النقاشي» طبقا لهابرماس, بها يل 5 : 
-١‏ لما كان هدف الدولة الدستوريّة هو تقدم أسباب الحرية الفردية 
والجماعية, فإن المدف الأول هو سيادة الشعب» الي تستلزم أن تكون 
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كل سلطة سياسيّة منبثقة عن السّلطة التوأصليّة للمواطنين» ويب أن 
تكن عله الأغيرة فرعظة اجر افات ا ترق کرو ا 
للحوار والتواصل. 

وحينما يتعهد البرلمان عسؤولية تشريع القوانين» فإن توزيع مهام 
التشريع والابحاز للقوانين تعبر عنه السلطة القضائية المستقلة» ويرتيط 
ذلك بدأ ضمان الحصانة القانونية الفردية ال يتمتع يما كل فرد قانوني 
يستطيع إملاء أو تقدمم إدعاءات قانونية فرديّة» ولما كانت السلطة 
القضائيّة يمكن أن تتطلب توجيه الحكومة وتحريكهاء وعلى سبيل المثال 
في فرض العقوبات» فان مبدأ تعهدها الخاص بالقانون يعد ارا أساسيا 
في الدولة القانونية- التشاورية. 

إن مبدأ حكم القانون» أي تعهد الحكومة بالإذعان للقوانين أو 
تنفيذهاء غرضه إلصاق السّلطة الحكومية (الإداريّة) بالمواطنين» بوصفهم 
سلطة توأصلية» تتدحل عن طريق السّلطة التشريعيّة للبرلمان. 

يحب أن يضاف مبدأ فصل الدولة عن المجتمع» وليس ذلك بلمعق 
الليبرالي لفصل الدولة المسؤولة عن الأمن والنظام العام عن بجتمع 
الأفراد المتنافسين اقتصادياء أو التجمعات ذات النفوذ» بل إن يفكر فيه 
هابرماس هو بناء مجتمع مدني حر تتوحد فيه الحرية والتعددية» ويرتبط 


عقيل سياسي خر ويشكل هيدنا شیا غير رسن ی بطر علد 


- المواطنة والدولة ما بعد القوميّة: 


إن النتيجة المتوحاة من الديعقراطية التشاوريّة» وكما أسلفناء تتجلى بوضوح 


في "ما يعبر عنه هابرماس ,كقولة (المواطنة الدستوريّة)» أي انسجام أفراد الحتمع 
السياسي مع المبادئ القانونيّة ذات الأهداف الكونيّة» ويتعلق الأمر .عبادئ العدالة 
والديمقراطية والمساواة في المواطنة وحقوق الإنسان.... الى هي مبادئ مؤسسة 
لدولة القانون الديمقراطية الحديثة. وإن غرض هابرماس هو بلورة مفهوم المواطضة 
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الديمقراطيّة المبنية على القانون» في مقابل 0 القومي أو العرقي للمواطنة: أي 
التماهي مع أمة قومية تجمعها قيم جماعيّة مشتركة. فليس للمواطنة الدستورية 
e‏ قرس بالضرورة» وإنّما تتحدد وفق مبادئ معياريّة وأخلاقيّة شاملة لا 
بمكن أن حتزل في نص دستوري لدولة معينة".”° هكذا يدخل هابرماس 
مشروعه في الديمقراطيّة إلى حيز العالميّة والكوتية, حاولا التأسيس له على فكرة 
النقاش» و إيتيقيته ال اتا وتداوليته العامة» وبذلكء فإن الامكان النظضري 
قائم من أجل جاوز النموذج القومي أو الوطيئ للدولةء نحو مفهوم الدولة مابتعد 
القوميّة أو العولمة بصورة جديدة تقوم على أرث كبير من اليونان إلى الفلسفة 
الحديثة. ١‏ 

وعا أن امواطنة تقوم على أربعة تا :برق ولور كات ار 
الواحبات» والمشاركة,» والهوية؛ فان ا 0 من قبل ارط للإتتقال 
من حيز المواطنة القوميّة إلى الفاله م ماما وق عة إذ إن الى 
والواحبات هما المبدآن الأوليان اللذان يتشكلان عنده بإطروحة حقوق الإنسان 
الغاليّة وبإطتفاء مبدا المشاركة يكون الوسة الآخر للنظرية قذ احمل» لأن المشاركة 
على مختلف الصعد» ولاسيّما السياسيّة منهاء تشكل لب وجوهر المواطنة الفعالة. 

يبقى موضوع الموية الذي يشكل المبدأ الأخير» وهذا يمكن الكشف عنه عبر 
العموميّة القيميّة» وال تحمل الهوية الإنسائيّة منطلقاً لهحاء ذلك لأن العالميّة أو 
الكونية ما تحمل من القيم العقلائيّة» الى من انحازاها الحديشة: "الدعقراطية» 
واحترام حقوق الإنسانء... هذه القيم العالمية والحايدة أيديولوجياء والمتحررة من 
كل لون طائفي أو عنصري» تكون في حد ذاتها مشروع هوية مستقبلية» هوية 
نكس إلى م 061 
- الدين والدولة ومجتمع مابعد العلمانيّة عند هابرماس: 

يحاول هابرماس ابحاز تصوراته في موضوع السياسة الرئيس (الدولة) بطرحه 
إشكالية علاقة الدين بالدولة» ويناقشها في سياق تموضع الدين في المجتمع المعاصر 


الذي يحمل مشعل الحداثة لتنوير دربه. 
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تشكل الرؤية العقلانيّة للمجتمع المعاصرء لدى هابرماس» أساس الانتقال من 
٠. .‏ 5 3 ل َ 
عودج الفكر القروسطي والأصولي والعنفي» مرورا بتجاوز العنف المضاد من 
السّياسة العَلمانيّة الى تَدف إلى الإقصاء والتهميش للفكر الدييٌ إلى نظرية في 
ا مجتمع مابعد العلمان. أي أن مشرو ع الحداثة مشرو ع موجه بوجهتين: الأول نحو 
عقلنة الدين» والثاني نحو إقلال تحجرية وتطرف العلمنة) وما ذلك إلا تمهيدا للتنظير 
لفكرة التعايش في المجتمع مابعد العلماي. 
ويتطلب لما سبق أن يودي الفكر الديّ ثلاث انحازات هى 542 : 
1- يجب على الوعي الدييّ أن يبذل محهودا ليتجاوز التفاوت المعرفي» الذي 
2- وعلى الوعي الدييّ أن بماشي سلطة العلوم الى تحتفظ بالاحتكسار 
e‏ 
3- ولابد ل ينفتح الوعي الدييّ على أولويات دولة الحق الدستورية» ففي 
كل مرة ينفجر فيها صراع حديد» لابد من متابعته في مراكز المحجال 
العام الدعقراطي. 
وبشأن امكانية دخول العلمانيّين والديئيين في حوار عقلاني ضمن ضوابط 
التواصل الي يطمح هاء يشير هابرماس إلى تساؤلات تمثل اختبار لامكانية حصول 
هل أن العلمانيّين قادرون على التسامح وإحراء حوار صادق مع 
الطرف الدييّ بالرغم من أحيال عديدة مرت في ازدراء الدين؟ 
2- هل يستطيع العَلماتيّون أن يصدّقوا ويعتقدوا بأن كثير من ثواببت 
العلمانيّة المفاهيميّة هي مدينة للدين بأصلها؟ وهل يستطيعون تقبل هذا 
الدين علنا؟ 
أي أنه يحب على رجال الدين» ليس فيما بينهم فقط بل ومع الملحدين 
والعلمانيين» أن يدحلوا ي حوار تسمه صفة التسامح» وبالعكس على 
الكلماقن أن فف | العديين من ار ودلا ايده عابر مجان 
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بفكرته حول احترام المواطنين بعضهم لبعض» كأعضاء أحرار 
ومتشاويين :ف المع السباسى الحادقيه للتواصل ال 2 
ويرى هابرماس قي التسامح أساس الثقافة الديمقراطيّة الوطيد» وهو شارع ذو 
اتحاهين على الدوام: فالأمر لا يقتصر على ضرورة أن يتسامح المتدينون مع عقائد 
الآأحرين» .ما فيهم اللادينيّن والملحدين» بل من واجب العلمانيين أيضا أن يحترموا 
قناعات المواطنين الذين يحفزهم الإبمان الديّ. فمن غير الواقعيّ- بل من التحاممل- 
أن نتوقع من هؤلاء أن يتخلوا عن قناعاتهم العميقة لدى دخوهم المجال العام. 
والحل الأفضل هو أن نفكر في شيء شبيه بتلك المثاليّة الدينيّة الى بشت الحياة في 
EE‏ ق ادن 544 
ولذلك» يجب قبول التعددية من طرفي المعادلة: الدينين والعلمانيين» بذلك 
سينشأ التضامن بين الستّياسة والدين والفلسفة عبر نموذج الليمقراطيّة التشاورية 
الكوتية على الشكل الآيّ: 
[- إصلاح ذاتي للدين» ينتج القبول بالتعددية والابجاز العلمي. 
2- امكانية رعاية النظام السّياسي التشاوري لامكانيات وفاعليات 
امجتمعات مابعد العَلمانيّة المتعددة, باسم الديعقراطيّة, 
3- إصلاح فلسفي للمكتسب الدييّ والسّياسي» بواسطة النقد لتأسيس 
تعددية عالمية عقلانية. 
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أي 


الخاتمه 


لاب لناء في نحاية مطاف من الكشف والتحليل والتأطير لأهم حلقات 
الفلسفة السياسية» عبر تاريخ الأفكار: بجزئيه الغربي والشرقي(الاسلامي)» أن 
نلمس ميكانزمات فلسفيّة تاريخية - سياسيّة» وأقصد بذلك وجود محركات 
حكمت الحركة الدائريّة لكل حقبة من الحقب وكيف حصل الشرخ فيها لينشفتح 
فى افق ديد و قات ای 

ويتجلى قولنا الآنف في: ميزة التحول من التفكبر الأسطوري الهوميروسي - 
الحزيودي لدى اليونان إلى محاكمات فلسفية لمفاهيم السّياسة مع السفس طائيين» 
وانتقالة من ماهو متعال إلى ماهر ايت ن این الان فانط ولنين خان الان 
ومافوقهم إلا ظا را أبقاه "السفسطائي" بروتوغوراس في العناية عبر العقد 
الاجتماعي. 

وما بحيء سقراط إلا ظهورٌ لأفق آخرَ أصبح معه الإنسان قاصدًا وساعيًا 

نحو الكل والفضيلة بدل القوةٍ والنسبي» ذلك المشروعٌ الذي دفع بسيبه سقراط 
حياته» فحاو ل افلاطون أن يمه في منجز فكري أحذ ثلاث قسمات مرحلية 
واكبت تأليف كتب ثلاث: الجمهورية ا والقوانين» وذلك التحول 
المرخلى احتفظ بثيمة العالء لكنه قل بريقه كلما خطى أفلاطون في عمره قدماء 
لنكشف تمهيدًا فلسفيًا لاستعادة مسك الواقع وعدم محانبته» فيظهر أرسطو وكأنّه 
المحسدٌ لتلك المهمة» بدراسة عن دساتير الدول -المدن» وتحليل لما ولواقع الأنظمة 
السياسيّة القائمة وافتراض مامكن, انطلاقاء ثما هو كائن. 

ثم التحول الآخرٌ الذي ارتبط .ماقدمه الرومان من إعلاء لشأن القانون 
والعدالة عبر مؤسساتهم الدستوريّة؛ وما مخض عن واقعهم سان انكر لأسي 
تارة وتعديلي اصلاحي تارة أخرى» فجاء بوليب وشيشرون وسنيكا كمراحعين 
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لما لازم عملية الممارسة السياسيّة من الحاكم وا محكوم؛ وتناوب في إلقاء اللوم 
وتشخيص الهفوات: بين ما حذره متعلق بالعوام والجماهير الرغوية المنفلتة» وبين 
تمور الحاكم واستبداده وحروحه عن الصورة الجمهوريّة المبتغاة. 

مع العصور الوسطى: كان هنالك مايُقرأ بوصفه تمحولاء لكن» هل كانء 
ذلك في مسار يجلب ميزةً الإيجاب أم يفارفها؟ يرى الأغلبُ أن العصورٌ الوسطى 

قد أسهمت في قتل الم كزيّة الإنسانية والخرية المفارقة لهي أوالمتأطرة تمحجدوده؛ 
وذلك يجد سنده في ما سطره کل من أوغسطين ومن لم لطّف منه وعدّل عليه 
توما الإكويي» بتهجين لبعض مفردات الفكر الأرسطي» وذلك الحكم فيه الكثير 
من الصحة؛ فلقد كان الفعل السياسي» دوماء في مخيلتتهم قابعا تحت العناية» 
والغاية» والمسار التاريخي الذي تتضح عر كائه وفايائه مع وحودٍ طيف المسيح 
وفكرتي الفداء والخلاص. 

لم يكن المخلاصٌ الإلمي فهاية الفعل السياسي لدى الفلاسفة المسلمين» وذلك 
تحول آخرٌ ينجر بمعية التحوّل السابق» ويوازيه في بعض الحقب الزمنيّة. إذ كانت 
مفردات السعادة والفضيلة والاسترشاد بالنصّ أهمّ ماحاول المسلمون أن يمحاكوه 
في نظرياتهم السّياسيّة» بتوظيفي لمفاهيم فلسفية يونائيةٍ أفلاطوتية - أرسطيةٍ في 
الغالب. إلا أنّهم كالمسيحيين لم يفارقوا اهم الأساسَ وهو النظرة من ذاخل المهوية 
ِلَى الهويّاتٍ الأخرىء وإ كانوا يتتجون خخطابًا من المفترض به أن يكون كويِا 
إل اک كان وول لأن کر معطا هر 

حاءت الحقبة الي ميت ا ا اماد اف اناك والقطع مع 
سلطة الكنيسة والميتافيزيقا؛ فانعكس ذلك في فلسفة مكيافللي» E a‏ 
اهتمامه أيضًا بالحيّز القومي أكثرَ من غیره» فتصوراتّه كانت ابعة من واقعه الرري 
قي إيطالياء نكا كل مله أن صحفو الوتعدة عرض قاور كل التحظيات الفرعية 

السلاةة لمكي ولخي والشعب. 

هذه الواقعيّة لم تكن بأفضلٍ حال مع العصر الحديث ومن واقع سه توماس 
قوبوق کارا وعايش فيه ا ا والقتل» والتهجيرء والترحال ال 
فكان أن لازمة ادرف 5 وقارسة وفكراء فتضور الحال الطبيعي للإنسان 
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بدون النظام المدن أو e‏ الحاكم بالقوة المطلقة» الي يتنازل لانشائها كل 
اجتمع» حال حرب. هنا نجد أن يذانة اقاس سكير نديد دا ماتزافق فقت 
التصرّر للواقع بال يجب أذ يكون عنفيّء ا 

ومع لوك بدا الأمرٌ أكثرَ فسحة» مع استقرار الوضع السياسي البريطان 
نسييّاء للقول بنظام قانوي» وديمقراطي وإمكان الليبراليّة .مختلف صنوفها: 
السّياسيّة» والاقتصاديّة» والديئيّة. ومن نم مع روسو كان الأمرٌ أشبَّةَ بأحلام 
يراد لها أن تتحقق مع يتمع بدأ ينظم نفسّه يصورة جيدة. ومع كانط كان 
لموضوع الحرب أن بحلى مره أخرى وعاد الخوفُ والتوحس ليهيمنَ على الستفكير 
السياسي للفلاسفة» واستجابة لكل ذلك وجدنا نظريته قي الحرب والسلام 
والمواطنة الكونيّة وسيادة القانون. ولم يكن هيغل بعيدًا عن هذه الهموم المشتركة 
لفلاسفة العصر الحديث» فهو انعكاسُ لواقعه المؤيد لواقع البطل المحلص بنابليون 
تارة» ويلك بروسيا تارة أخرى, وكل ذلك حاول أن يبرره عبر منظومة لم 
ينشأ أعقد منها في العصر الحديث ث فلسفيا إلا أنه ضمنها وأرغمها على أن تكون 
حزءا من ماكنته. وأمّا ماركس فلم يكن بأبعدَ خالا ومقالا عن اة ار مت 
فقد لمس سوء أوضاع العمال وهيمنة البرجوازيين والرأسماليين على مقاليد السّلطة 
والععل :ورتين رجا الاين هم ورا ينجزونه من انقهاكٌٍ وتفاوت» 
ویب وظلم» فكان أن طرح رؤيته في الماديّة التارييّة وضرورةٍ النضال 
الخال لإلغاء الفوارق؛ وكشف زيف الدولة؛ ليعلن في ما بعد عن يوتوبيا احتمع 
الشاك 

باز بك المزور يدم الطومة الفلسفيه حا السِياسية أن بلط أن ازاف هة 
المفرطة مع مكيافللي قد انتهت .مثالية ويوتوبيا مفرطة مع ماركس على الرغم من 
إنحاز مشروعه وتصوراته على أسس» حاول أن يسندها بالعلم» والحقائق 
التجريبيّة) وكدلك كفك أن حفن اك ف السياسة لديهم كان واقعهم بما 
يتضمنه من الشدة والرحاء؛ لذلك عن ية أرق :تسم هذا ال منجز. 

مع الحقبة المعاصرة لم يختلف الأمر كثيراء فقد بدت الفلسفة السّياسيّة تأحذ 
دورها الذي أمحنا له في مقدمة الكتاب وهو الدور اليوتوي الواقعي»ء بصورة 

229 


واضحةء مع دور المصالحة مع الواقع عبر القول بالأمل وإمكان التغيير. ومكن أن 
نلمح منجز كارل بوبر في منهجه العقلاني النقديّ والهادف إلى المحافظة على 
امختمع المفتوح والاكتساب من واقعيته بشكل أفضل من الضياع في أوهام 
التاريخانيات والحتمعات المغلقة» أغوذحاً لذلك. وكان لأحداث القرن العشرين 
السّياسيّة أن أطاحت بكثير من الآمال» والنظريات» والفلسفات؛ مما جعلها وكأفا 
كانت مشاريمٌ قتل» أو أحلام لاواقع لحاء فى وسط هذا الحو اسم بالارتباك 
والضباعء كان لابدٌ من أن يُعَادَ السياسي امون سنا أو لمحتي عبر الفلسفة» 
فكان ما أبحرته حنّه آرنت في مقابل النازيّة والستالينيّة» وعمليات العنف والتصحر 
للإنسان المعاصر في اللاوعي والشر التافه» أن أعاد إمكان الممارسة السّياسيّة 
للسلطة عبر الشعب عفارقتها للعنف» بتأسيسها على الحريّة وإمكانات البدء من 
كديد وما إل ولد 208 دوماء وذلك الفعل السياسي وممارسة السّلطة 
الشعبية. 

لم يكن حون رولز ببعيد عن م م التشخيص» والنقد» والاصلاح» فكان على 
نظرينه في العدالة» حسب تنبۇاته» أن تعيد وزن السلوك السياسي والإنساني برمته» 
عبر نوع من الكفالة ادا وعبر افتراض واقع يتساوى فيه الحميع من أحل 
الجميع؛ لغرض صنع أسس» ومباديء هذه العدالة المنصفة للكل. وکان او 
المقلق في العلاقات الدوليّة أن انعكس في نص رولز في قانون الشعوب» فحاول أن 
يقلب المعادلة» والمبادرة من أيدي السّياسيّين الحاكمين إلى الشعب المحكومين 

وذلك ما حاول هابرماس أن بطرزه خارع منظرعة رار عو هوم الواطلة 
الكونّة» والدولة مابعد القوميّة» وهذه المشاريمٌ لايمكنها أن تكون لولا تأسيس 
فلسفي في الفعل التواصلي كر المؤطر و أخلاقيّة والمضمون بشرائع قاو 
1 معن الكرامة» والحرية» والاستقلال» 8 يعي إنتاجَ علاقة الكائن الإنسان 

مع الحويّات الأخرى من أجل جاوز ضيق الموية نحو بجتمع مابعد العلماني 

0 إكراهات أي طرف من الدينيين» أو العلمانيين. 

ومع الحقبة المعاصرة يمكن أن نمسك بخيط ناظم لسبل تفكيرهم في السّياسة» 
ولعله هو ثلاثيّة: الحرية» والعدالة» والكونية (أو العالميّة وما أفرزته من تحديات). 
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في فاية صناعة هذا النص و حياكته؛ آمل أن أكون قد وُفِقَتْ لأن أضّعٌ بين 
يدي القاريء مايسد حاجته ويُمَكْنُه من أن يكون لديه رافدٌ معرفي مقبول» 
و سان أو مفيدٌ قي إطار منهجي لمادة الفلسفة السياسية. 
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القديم والإسلامي الوسيط. ص83. 
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ص410. 
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Seneca,"On Tranquility" in: Moses Hadas, ed.,Essential works of (164)‏ 
stoicism, Library of Basic Ideas (Newyork; Bantam Books, 1961), p.79.‏ 
نقلا عن: جون اهرنبرغء المجتمع المديي: التاريخ النقدي للفكرةء ترجمة: علي حاكم 
وحسن ناظم» المنظمة العربية للترجمة» بيروت» ط1ء 2008؛ ص61. 

(165) ينظر: حورج سباين» تطور الفكر السياسي» الكتاب الثاني» ص260-259. 

(166) ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السياسي» (تحرير: حان توشار)» ص73. 

(167) عامر حسن فياض وعلي عباس مراد» اشكالية السّلطة: تاملات في العقل الشرقي 
القديم والإسلامي الوسيط» ص134. 
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والفلسفة الإسلاميّةء دار النهضة العربيّة» بيروت» ط22) 1973» ص236-232. 

حسن بحيد العبيدي» آراء أهل المينة الفاضلة للفارابي المركز العلمي العراقي» بغدادء 
دار ومكتبة بصائرء بيروت» ط1ء 2010» ص9. 

ابو نصر الفاراي» التنبيه على سبيل السعادة, دار المناهل للطباعة والنشر والتوزيع» 
بيروت» ط2» 21987 ص77-75. 

ابو نصر الفارابي» كتاب السياسة المدنيّة: الملقب بمباديء الموجودات, حققه وقدم له 
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المصدر نفسه) ص 77. 

حسن بحيد العبيدي» آراء أهل المينة الفاضلة للفارابي» ص29. 

المرحع نفسه» ص30. 

ابو نصر الفارابي» كتاب السياسة المدنية: الملقب بمباديء الموجودات» ص79. 

ابو نصر الفاراي» آراء اهل المدينة الفاضلة, منشورات الحمل» بغداد -بيروت» ط1ء 
4 ص102. 

علي عبد الواحد وافي» المدينة الفاضلة للفارابي» نهضة مصر للطباعة والنشرء القاهرة» 
ب.ت» ص57. 

ينظر: ابو نصر الفارابي» آراء اهل المدينة الفاضلة. ص104-103. 


ينظر: المصدر نفسه» ص105. 

ينظر: المصدر نفسهء ص106-103. 

امام عبد الفتاح امام» الأخلاق والسّياسة: دراسة في فلسفة الحكم, اللجلس الاعلى 
للثقافة» القاهرة» 2001ء ص209. 

ينظر: ابو نصر الفاراي» آراء اهل المدينة الفاضلةء > ص109-107. 

ينظر: هنري كوربان» تاريخ الفلسفة الإسلاميةء راجعه وقدم له موسى الصدرء 
منشورات عويدات, بيروت» 2004» ص269-268. 

علي عباس مرادء جدلية الدين والسّياسة في الفلسفة الإسلاميّة: دولة الشريعة عند 
ابن سيناء ابن الندتم للنشر والتوزيع ودار الروافد الثقافية - ناشرون» الجزائر ولبنان» 
ط1» 2013» ص125. 
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ينظر: المصدر نفسه» ص176-175. 
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المصدر نفسه» ص179 : 

المصدر نفسهء ص185. 

المصدر نفسه» ص199. 

المصدر نفسه» ص54. 

ينظر: فاروق سعد» "تراث الفكر السياسي قبل الامير وبعده"» ملحق بكتاب: 
مكيافللي, الأمير» ص249. 

ينظر: ديريك هيترء تاريخ موجز للمواطنية» دار الساقي» بيروت» ط]ء 22007 
ص90 . 

برتراند رسل» تاريخ الفلسفة الغربيّة: الكتاب الثالث: الفلسفة الحديغة» ترجمة: 
محمد فتحي الشنيطي» الميعة المصرية العامة للكتاب» القاهرة» ط1[ء 2011» ص28. 
ينظر: المرحع نفسه والصفحة. 

حون اهر نبرع» اجتمع المدي.. التاريخ النقدي للفكرةء ص169 . 

کارنز لوردء "أرسطو". ضمن كتاب: جموعة مؤلفين, تاريخ الفلسفة السياسية 
ج1» تحرير ليو شتراوس وجوزيف کروسبي» ص200-199. 

ينظر: مجموعة مؤلفينء تاريخ الفكر السياسي. (تحرير: حان توشار)» ص204. 

ينظر: مكيافللي: الأمير» ص131. 

ينظر: ميشيل سينيلار» المكيافيلية وداعي المصلحة العلياء ترجمة: أسامة الحاج» 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر» ط2» 2002» ص47. 

ينظر: مكيافللي» الأمير» عن الحظ ص195؛ وعن الضرورة نصوص كثيرة منها: 
ص187. 

ينظر: حجان جاك شوفاليه» تاريخ الفكر السّياسيّ من المدينة الدولة إلى الدولة 
القومية» ص237. 

ينظر: عبد الرضا الطعان» تاريخ الفكر السّياسي الحديث؛ جامعة بغداد - كلية 
العلوم السياسية ب.ت» ص32. 

اللوثيان أو الليفيثان «هطغ1,6912: وهو اسم لكتاب هوبزء واللفظ بالأصل معن 
الوحش البحري أو التنين الذي له أكثر من ذراع» وقد ورد ذكره تي التوراقه وهو 
عند هوبز معي الدولة أو الجمهورية. 

ينظر: حورج طرابيشي (إعداد)» معجم الفلاسفة» ص7080709. 
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لورانس بيرنز» "توماس هوبز" ضمن كتاب: بجحموعة مؤلفين» تاريخ الفلسفة 
السياسية» ج1» تحرير: ليو شتراوس وحوزيف كروبسي» ص573. 
توماس هوبزء اللفياثان: الأصول الطبيعية والسياسية لسلطة الدولةء ترجمة: ديانا 
حبيب حرب وبشرى صعب» مراحعة وتقدم: رضوان السيد» الفارابي وكلمة» لبنان 
والامارات» ط[ء 2011» ص132. 
المصدر نفسه» ص133. 
ينظر: المصدر نفسه» ص134. 
المصدر نفسه والصفحة. 
ينظر: المصدر نفسه» ص136. 
الاي نفسه والصفحة نفسها. 
المصدر نفسه» ص139-137. 
المصدر نفسهء ص141-140. 
المصدر نفسه» ص151. 
المصدر نفسه» 158. 
لمصدر نفسه» ص159-158. 
نفسه» ص59 . 
المصدر نفسه» ص159 . 
لمصدر نفسه» ص159. 
المصدر نفسه» ص160. 
2 لمصدر نفسه» ص176. 
تفسه» 180-179. 
: المصدر نفسهء 181. 
ا حون اهرنبر غ» امجتمع المدي: التاريخ النقدي للفكرة, ص158. 
ينظر: حان حاك شوفاليه» تاريخ الفكر السياسي من المدينة الدولة إلى الدولة 
القومية» ص328. 
المرجع نفسه: ص327. 
المرجع نفسه» ص 155-154. 
لورانس بيرنز» 'توماس هوبز" ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفلسفة 
السياسية» ج1 تحرير: ليو شتراوس وحوزيف كروبسي» ص592. 
مارسيل بريليو وحورج ليسيكيه» تاريخ الأفكار السّياسيّة. ص261-260. 
ينظر: إمام عبد الفتاح إمام» توماس هوبز.. فيلسوف العقلانيّة» دار الثقافة للنشر 
والتوزيع» مصر» 1985» ص429-428. 
حورج ه. ساباين» تطور الفكر السّياسي» الكتاب الثالث» ص641. 
ينظر: حورج طرابيشي (إعداد)» معجم الفلاسفة. ص599-598. 
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ينظر: روبرت أ. حولدون» "حون لوك" ضمن كتاب: جحموعة مؤلفين» تاريخ 
الفلسفة السَياسيّة» ج2 تحرير: ليو شتراوس وحوزيف كروبسي» ص7. 

بجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السياسي» (تحرير: جان توشار)» ص295. 

ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السياسي» (تحرير: حان توشار)» ص297. 

حون لوك في الحكم المدبي» نقله إلى العربيّة: ماحد فخحري» اللجنة الدولية لترجمة 
الروائع» بيروت» 1959» ص139. 

لأصدر نفسه» ص140. 

ينظر: المصدر نفسه» ص141 . 

ينظر: المصدر نفسه» ص145-144. 

ينظر: روبرت أ. جولدون؛ "جون لوك" ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» تاريخ 
الفلسفة السّياسيّة» ج2 تحرير: ليو شتراوس وحوزيف كروبسي» ص20. 

حون لوك في الحكم المديء ص145. 

المصدر نفسه» ص146. 

المُضدر تفه ص 158-157 

المصدر نفسه» ص164-163. 

المصدر نفسه» ص188. 

لكر فة صن 195: 

المصدر نفسه» ص211. 

كط العدر فيه هر 213212 

المصدر نفسه» ص5 21. 

ينظر: المصدر نفسه» ص216. 

المصدر نفسه والصفحة. 

المصدر نفسه» ص 245. 

ينظر: ستيفن ديلو وتيموثي ديل التفكير الستياسيّ والنظرية المتياسسيّة والججمع 
المدي» ص348. 

ينظر: حون لوك في الحكم المدي» ص 275-272. 

المضدر شبك ج282 

ينظر: ستيفن ديلو وتيموثي ديل» التفكير السّياسي والنظرية السّياسيّة والمججمع 
المديء ص349-348. 

ينظر: مجموعة مؤلفين, تاريخ الفكر السّياسي, (تحرير: حان توشار)» ص297. 

لوكء حون» رسالة في التسامح. نرجمة وتقدم وتعليق: عبد الرحمن بدوي» م ركز 
دراسات فلسفة الدين - بغداد» سلسلة ثقافة التسامح» 6 ص 59. 

ينظر: حورج طرابيشي (إعداد)» معجم الفلاسفة» ص331-328. 

ينظر: مجموعة مؤلفين, تاريخ الفكر السّياسي, (تحرير: جان توشار)» ص335. 
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حان جاك روسوء أصل التفاوت بين الناس» ترجمة: بولس غائم, اللجنة اللبنانيية 

لترجمة الروائع» بيروت» 1972» ص64-63. 

المصدر نفسه» ص63. 

المصدر نفسه» ص80-79. 

ينظر : المصدر نفسه» ص81. 

المصدر نفسه» ص82. 

المصدر نفسه» ص87-86. 

جان حاك روسوء العقد الاجتماعيّ أو مبادي الحقوق السياسيّة, نقله ل العربيّة: 

عادل زعيتر» اللجنة الدولية لترجمة الروائع الإنسانية» مؤسسة الابحاث العربية» بيروت» 

ط2» 1995» ص29. 

حجان جاك روسو» أصل التفاوت بين الناس» ص108. 

المصدر نقسه» ص103. 

حان جاك روسوء العقد الاجتماعيّ أو مبادي الحقوق السّياسيّة ص29. 

ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر الستّياسي» (تحرير: حان توشار)» ص336. 

حان جاك روسوء العقد الاجتماعي أو مبادي الحقوق السّياسيّة, ص45. 

ينظر : المصدر نفسه» ص75-74. 

المصدر نفسه» ص36. 

المصدر نفسه» ص45-44. 

حان جاك روسوء أصل التفاوت بين الناس» ص79. 

حان جاك روسوء العقد الاجتماعي أو مبادي الحقوق السياسيّة. ص46-45. 

ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السياسي» (تحرير: حان توشار)» ص336. 

حان حاك روسو العقد الاجتماعي أو مبادي الحقوق السياسية» ص59. 

المصدر نفسه» ص61. 

المصدر نفسه» ص66. 

المصدر نفسه» ص 69. 

المصدر نفسه» ص48. 

المصدر نفسه» ص72. 

ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السّياسي؛ (تحرير: حان توشار)» ص337. 

حجان جاك روسوء أصل التفاوت بين الناس» ص107-106. 

ينظر : المصدر نفسه» ص107. 

ينظر : ألان بلووم» "حجان حاك روسو" ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفلسفة 

السياسية» ج2» تحرير: ليو شتراوس وجوزيف كروسبيء ص137. 

ينظر : المرجع نفسه والصفحة. 

ينظر: مجموعة مؤلفين» تاريخ الفكر السّياسي. (تحرير: حان توشار)» ص337. 
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ينظر: جان حاك روسو إميل أو في التربية» ترجمة: عادل زعيترء دار المعارف .عص 
6ء, ص29. 

ينظر: برتراند رسل» تاريخ الفلسفة الغربيّة: الكتاب الثالث: الفلسفة الحديفة, 
ص274-272. 

ينظر: إعانويل كانطء الدين في حدود مجرد العقلء نقله إلى العربيّة: فتحي المسكبي 
دار حداولء بیروت» ط1ء 2012 ص163. 

ينظر : المصدر نفسه» ص167-166. 

برتراند رسل» تاريخ الفلسفة الغربيّة: الكتاب الثالث: الفلسفة الحديقة, 
ص 279. 

ينظر: إمانويل كانط» مشروع للسلام الدائم» ترجمة: عثمان أمينء دار المدى للثقافة 
والنشر» العراق - سوريا -لبنان» ص39. 

ينظر: بيير هانسرء "عمانوئيل كانط"» ضمن كتاب جحموعة مؤلفين» تاريخ الفلسفة 
السياسية» ج2, تحرير: ليو شتراوس وحوزيف كروسبي» ص167. 

ينظر: إعانويل كانطء مشروع للسلام الدائم» ص37. 

ينظر: بيير هانسر» "عمانوئيل كانط"» ضمن كتاب مجموعة مؤلفين» تاريخ الفلسفة 
السّياسيّة, » ص186. 

ينظر: بحموعة مؤلفين, تاريخ الفكر السّياسي, تحرير: جان توشار» ص381. 

علي المحمودي» فلسفة كانط السّياسيّة.. الفكر السّياسيّ في حقلي الفلسفة النظرية 
وفلسفة الأخلاق» تعريب: عبد الرحيم العلوي» دار المادي» بيروت» ط1ء 2007, 
ص206. 

إعانويل كانط» مشروع للسلام الدائم» ص49. 

المصدر نفسه» ص57-56. 

ينظر: عبد الر حمن بدوي» إعانويل كانط: فلسفة القانون والسياسة» وكالة 
المطبوعات» الكويت» 1979» ص32-31. 

عبد الحق منصف» "ميتافيزيقا الحق والتأصيل الستّياسئ داخل الحداثة"» ضمن كتاب: 
مجموعة باحثين» التأصيل النقدي للحداثة وما بعدها: قراءة في الفلسفة الكانطيية., 
منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية» الرباط- المغرب» 9 ص 53. 

ينظر : عبد الرحمن بدويء إعانويل كانط.. فلسفة القانون والسياسة» ص33. 
إعانويل كانطء الدين في حدود مجرد العقل» ص163. 

المصدر نفسه والصفحة. 

المصدر نفسه» ص167. 

ينظر: عبد الر حمن بدوي» إعانويل کانط.. فلسفة القانون والسياسة»› ص88-87. 
المرحع نفسه» ص 95. 

إعانويل كانطء الدين في حدود مجرد العقل» ص169. 
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ينظر: المصدر نفسه» ص170. 

ينظر: عبد الرحمن بدويء إبمانويل كانط.. فلسفة القانون والسياسة» ص95. 

علي المحمودي» فلسفة كانط السّياسيّة.. الفكر السّياسي في حقلي الفلسفة النظرية 
وفلسفة الأخلاق, ص281. 

ينظر: المرجع نفسه والصفحة. 

يعانويل كانط» مشروع للسلام الدائم» ص47-46. 

ينظر: عبد الرحمن بدويء إيمانويل كانط.. فلسفة القانون والسياسة»› 
ص124-123. 

المرجع نفسه» ص124. 

إعانويل كانطء مشروع للسلام الدائم» ص29. 

برتراند رسل» تاريخ الفلسفة الغربيّة: الكتاب الثالث: الفلسفة الحديفة, 
ص281. 

مقدمة عثمان امين لكتاب إكانويل كانط» مشروع للسلام الدائم» ص11. 

ينظر: إعانويل كانط» مشروع للسلام الدائم» ص29. 

ينظر: المصدر نفسه» ص22-19. 

ينظر: إعانويل كانط, مشروع للسلام الدائم» ص33-26. 

ينظر: حورج طرابيشي (إعداد)» معجم الفلاسفة» ص723-721. 

ينظر: مقدمة إمام عبد الفتاح إمام لكتاب: : هيغل» أصول فلسفة الحق. ج21 ترجمة 
وتقلتم وتعليق: إمام عبد الفتاح إمام» دار التنوير» ط3. 2007» ص11-10. 

ينظر: المصدر نفسه» ص14 . 

ينظر: المصدر نفسه» (فكرة ملخصة للصفحات) من 194-143. 

ينظر: المصدر نفسه» ص221-213. 

ينظر: المصدر نفسه» ص235-222. 

المصدر نفسه» ص261. 

هيغل» أصول فلسفة الحق» ج 2» ص31. 

ينظر : المصدر نفسه» ص 60-59. 

المصدر نفسه» ص139. 

ينظر» ولتر ستيسء فلسفة الروح (المحلد الثاني من فلسفة هيغل)» ترجمة: إمام عبد 
الفتاح إمام» دار التنوير» ط3» 2005» ص98. 

ينظر: فرانسوا شاتليه» "هيغل: مباديء فلسفة الحق"» ضمن كتاب: بحموعة مؤلفين» 
معجم المؤلفات السّياسيّة ص1200. 

ينظر» ولتر ستيس» فلسفة الروح» ص110-108. 

اريك وايلي» هيغل والدولةء ترحمة: نخلة فريفر» دار التنوير» بيروت ط3؛. 22007 
ص59 . 
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ينظر : المرحع نفسه» ص 63. 

ينظر : المرحع نفسه» ص 64. 

ينظر : فرانسوا شاتليه» "هيغل: مباديء فلسفة الحق"» ضمن كتاب: مجموعة مولفين 
معجم المؤلفات السياسية. ص1203 . 

ينظر: هيغل» أصول فلسفة الحق» ج 2» ص165. 

المصدر نفسه والصفحة. 

المصدر نفسه» ص323. 

ينظر: حورج طرابيشي (إعداد)» معجم الفلاسفة, ص 622-618. 

كارل ماركس وفردريك انحلزء الايديولوجيا الألمانيةء ترجمة: فؤاد ايوب» دار دمشق 
للطباعة والنشرء ط1ء 1967» ص26. 

كارل ماركس وفردريك انحلزء الايديولوجيا الألمانيةء ص30-29. 

ما ركس وانحلز» البيان الشيوعي, ترجمة: العفيف الأحضر» منشورات الجمل» بيروت 
وبغداد» 2015» ص 46-45. 

ينظر: إلياس فرح» تطور الفكر الماركسي: عرض ونقد, دار الطليعة» بيروت» ط2 
1؛؛» ص50-42. 

كارل ما ركس» مخطوطات1844: الاقتصاد السّياسي والفلسفةء ترجمة: الياس 
مرقص» منشورات وزارة الثقافة السورية» 1970» ص231. 

اندريه توزيل» "انتقادات السياسة عن مار كس"» ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» 
مار كس ونقده للسياسة, الفارابي» بيروت» ط 1» 2006» ص28-27. 

كارل ماركسء "النقد الأحلاقي والأخلاق النقدية", ملحق بكتاب: فردريك انجلز, 
مباديء الشيوعية, دار الفارابي» بيروت» ط3. 2007» ص105. 

اندريه توزيل» "انتقادات السياسة عن مار كين ضمن كتاب: مجمورعة مؤلفين. 
مار كس ونقده للسياسة» ص37. 

كارل ما ركس» مخطوطات1844: الاقتصاد السّياسي والفلسفة» ص 229. 

كارل ماركسء المسألة اليهوديّة؛ ترجمة: نائلة الصالحي» منشورات الجملء ألماقاء 
ط1» 2003» ص45. 

الد ر تشه ص17 

المصدر نفسه» ص18 . 

المصدر نفسه» ص 24. 

المصدر نفسه» ص7 3. 

المصر تفسه» ص38. 

المصدر نفسه) ص 39. 

المصدر نفسهةع ص40. 

المصدر نفسه» ص47. 
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اا لكر 


ححص لكر 


كريستيان دولا كامبانئ» الفلسفة السّياسيّة اليوم: أفكار - مجادلات- رهانات» 
ترجمة: نبيل سعد» عين للدراسات والبحوث الإنسانية والاحجتماعيةء مصرء ط1 
3 ص13 . 

ينظر: عادل مصطفى» كارل بوبر: مائة عام من التنوير ونضرة العقل» دار النهضة 
العربية» بيروت» ط]ء 2002» ص]15-11. 

ينظر: عادل مصطفى» كارل بوبر: مائة عام من التنوير ونضرة العقل» ص136. 
كارل بوبرء الحياة بأسرها حلول لمشاكل» ترجمة: بماء درويش» منشأة المعارف» 
مصر» 1998: ص247. 

رن زنج كيوء "جتمع بوبر المفتوح ومايحمله للانفتاح الصيئي"؛ ملحق بكتاب: ينظر: 
عادل مصطفى» كارل بوبر: مائة عام من التنوير ونضرة العقل» ص201. 

كارل بوبرء اجتمع المفتوح واعداؤه» ج1» ترجمة: السيد نفادي» التنوير» بيروت» 
ط1» 2014» ص285. 

كارل بوبر» الجتمع المفتوح واعداؤه» ج2 ترجمة: حسام نايل» التنوير» بيروت» 
ط1» 2015» ص339. 

ينظر: انطوني كوينتن» "كارل بوبر"» ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين: من فلاسفة 
السّياسة في القرن العشرين» ترجمة وتقدم: نصار عبد الله الهيئة المصريّة للكتاب» 
القاهرة» 2012ء ص143-133. 

كارل بوبر» الجتمع المفتوح واعداؤه» ج2» ص396-395. 

ينظر: كارل بوبر» بؤس التاريخية» ترجمة: سامر عبد الحبار المطلبيء الدار العربية 
للطباعة» بغداد- العراق» ط1ء 1988» ص18-17. 

كارل بوبرء الجتمع المفتوح واعداؤه» جل ص 326-325. 

كارل بوبر» الحياة بأسرها حلول لمشاكل» ص250.. 

المصدر نفسه) ص 257. 

المصدر نفسه» ص177. 

كارل بوبرء بحثاً عن عالم أفضلء ترجمة: أحمد مستجير» الميئة العامة للكتاب» القاهرة» 
9, ص1 232-23. 

كارل بوبر» بحثاً عن عالم أفضل» ص233. 

كارل بوبر» الحياة بأسرها حلول لمشاكل. ص 169. 

كارل بوبر» المجتمع المفتوح واعداؤة. ج2› ص398. 

سعاد حمداش» "ابستمولوجيا الفكر السّياسيّ لكارل بوبر: قراءة في فلسفة الانفتقاح 
والعقلانية النقديّة"» ضمن كتاب مجموعة مؤلفين: الفلسفة السياسية المعاصرة مسن 
الشموليات إلى السرديات الصغرى» إشراف وتحرير: علي عبود المحمداوي» مراجعة: 
محمد شوقي الزين واسماعيل مهنانه» الروافد الثقافية- بيروت» وابن الندسم- الجزائر» 
ص160-159. 
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(468) 


(469) 


(470) 


(471) 
(472) 
(473) 


(474) 
(475) 


(476) 
(477) 
)478( 


(479) ينة 


غتار سكيربك؛ ونلز غيلجي» تاريخ الفكر الغربي: من اليونان القديمة الى القرن 
العشرين» ترجمة: حيدر حاج اسماعيل» المنظمة العربية للترجمة» بيروت» /ط1» 2012 
ص891. 

حون ليشتهء مسون مفكراً ااا معاصراً: من البنيوية إلى مابعد الحداثة» ترحمة: 
فاتن البستان» ط [» المنظمة العربيّة للترجمة» بيروت» 2008؛ ص368. 

آلومان» ملفا «التفكير في الشمولية» فلسفة الشمولية: عن كتاب حَنّه آرنت: 
اصول الشمولية» ضمن كتاب: بحموعة مؤلفين» فلسفات عصرنا: تياراقا ومذاهبها 
واعلامها وقضاياهاء تحرير: حان فرانسوا دورتيي» ترجمة: إبراهيم صحراوي» الدار 
العربيّة للعلوم ومنشورات الاختلاف ومؤسسة محمد بن راشد آل مكتومء بيروت 
والجزائر والامارات» ط1ء 2008» ص240-239. 


يميّر أرسطو أيضاً بين الحياة العقليّة/ التامليّة وال هي موضوع الافعال المطابقة 


للفضيلة وال تتعاطى الحكمة والعلم وبين الحياة العملية وال يضعها في الصف الثاني 

20 حياة المطابقة مع الفضائل غير الحكمة والعلم» ولذلك هي تأ بعد الحياة 
العليا المتعلقة بالتأمل والتفكر. (ينظر: أرسطو طاليسء علم الأخلاق إلى 
نیقوماخوس» ج22 ترجمة: أحمد لطفي السيدء انتشارات آفتاب ومطيعة الككب 
المصريةء طهران والقاهرة» 1924» ص354 وص358). 

See: Arendt, Hannah, The Human condition, Introduction by 
Margaret Canovan, The university of Chicago press, 1998, p.16. 
احترنا تعريب 1.3001 إلى الكدح لاله في اللغة العربية أقرب دلالة إلى ال "من اجل‎ 
اف عملء لأنّه الأقرب عرياً إلى الل ارجا في عالم‎ Work الذات"‎ 
الوسائط أو الغايات الخارجيّة. ينظر: ابن منظور» لسان العرب» ج10-9., دار صادرء‎ 
بيروت» ط5؛ 2205ء ص 283 (فيما يخص العمل) وج14-13» ص31 (فيما بخص‎ 
الكدح).‎ 
See: Arendt, Hannah, The Human condition, p.7. 
See: Ibid, p.13. 
آرنت حَنه» في الثورةء ترجمة: عطا عبد الوهاب» ط1 المنظمة العربية للترجمة»‎ 
.42-41 بیروت» 2008 ص‎ 
See: Hannah Arendt, The Human condition, p.195. 
ينظر: آرنت» حَته» في العنف» ترجمة: إبراهيم العريس» دار الساقي» بيروت» ط1»ء‎ 
.39 ص‎ ,2 
ينظر: المصدر نفسه» ص41-40.‎ 
ينظر : المصدر نفسه» ص47.‎ 
.39 ينظر: المصدر نفسه» ص‎ 
ينظر: المصدر نقسه» ص40.‎ 
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(480) ينظر: المصدر نفسهء ص40. 

(*) اول من استعمل مصطلح الشموليّة - التوتاليتارية كان جيوفاني امندولا Giovanni‏ 
Amendola‏ وهو هو الصحفي والسّياسي المناهض للفاشية في 1923 وذلك في اشارة منه 
إلى معاداة موسوليئ لليبرالية واستهانته بقواعد ومباديء القانون. (ينظر: إيزاك 
جيفري سي» «نقاد الشموليّة»» في كتاب: مجموعة مؤلفين» الفكر السّياسي في القرن 
العشرين» تيرنس بول وريتشارد بيللامي (تحرير)» ترجمة: مي مقلد ومراجعة طلعت 
الشايب» ط ا1ء المر كز القومي للترجمة» القاهرة» 2009ء ص256). 

(481) آرنت» حته» في العنف» ص70. 

(482) آرنت» حته 556 التوتاليتارية» ترجمة: انطوان ابو زيد» دار الساقي» بيروت» ط1» 
3+ ص16. 

(483) ينظر: المصدر نفسه» ص38-37. 

(484) المصدر نفسه» ص165. 

(485) ينظر: المصدر نفسه» ص274. 

See: Arendt, Hannah, Eichmann in Jerusalem: A report on the (486) 
banality of evil, The Viking Press, 1965, New York. 

(#*) بينما نحد ملامح ذلك الشر الجذري لدى أدولف هتلر» إذ يقول في كتابه كفاحي: 
"إن ها هن ا للأحلاق وما من جرية بحق المجتمع إلا ولليهود يد فيها" 
(ص18) ويقول: 'اليهودي» وهو من هوء لابمكن ان يكون ألمانيا بعال من الأحوال" 
(ص19) وكذلك قال: "إن بدفاعي عن نفسي ضد اليهودي إِنّما أناضل في سبيل 
الدفاع عن عمل الخالق" (ص21)؛ علاوة على مقولات أشد راديكالية وحديّة في 
الموقف من اليهود. ينظر: آدولف هتلر» كفاحي» ترحمة: لويس الحاج» بيروت» ط3 
بيسان للنشر والتوزيع» 2 الصفحات السابقة). 

(487) آرنت» حته» «أزمة التربية»» ص15. 

See: Arendt, Hannah, Eichmann in Jerusalem: A report on the (488) 
banality of evil, p.40-41. 

(489) آرنتء حته» في العنف» » ص14. 

(490) ينظر: المصدر نفسه» ص47. 

(491) ينظر: المصدر نفسه» ص327. 

(492) ينظر: آرنتء حته» في الثورة» ص38. 

(493) ينظر: اوسوليفيان» نويل» «حته آرنت: الحنين الحلين والمجتمع الصناعي»» ص225-221. 

(494) ينظر: عبد العزيز ركح» "حون رولز"» ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» موسوعة 
الأحاث الفلسفيّة للرابطة العربيّة الأكادعيّة للفلسفة: الفلسفة الغربيّة المعاصرةء 
ج2» اشراف وتحرير: علي عبود الحمداوي» تقدعم: علي حرب» منشورات ضفاف 
والاحتلاف والامان» بيروت والجزائر والرباطء ط1ء 2013ء ص1213-1211. 
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)497( 
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)500( 
)501( 


)502( 
)503( 


)504( 


)505( 


ينظر: حون رولزء العدالة كإنصاف: إعادة صياغة, ترجمة: حيدر حاج اسماعيل؛ 
مراجعة ربيع شلهوبء المنظمة العربيّة للترجمة» بيروت» ط1» 2009» ص90-85. 
ينظر: ديفيد حونستون, مختصر تاريخ العدالة» ترجمة: مصطفى ناصرء المجلس الوطبئ 
للثقافة والفنون والاداب» الكويت» ط1ء 2012» ص261-260. 

حون رولزء نظرية في العدالةء ترجمة: ليلى الطويل» منشورات وزارة الثقافة السورية» 
دمشق» ط1» 1 201» ص85. 

المصدر نفسه» ص39-38. 

المصدر نفسه» ص40. 

المصدر نفسه» ص48. 

صمويل كورفنر» "حون رولز: نظرية تي العدل"» ضمن كتاب: مجموعة مؤلفين» من 
فلاسفة السّياسة في القرن العشرين» تحرير: انطوني دي كرسبني وكينيث مينوج» 
ترجمة وتقدم: نصار عبد الله الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرةء ط1ء 2012ء 
ص 273. 

حون رولزء نظرية في العدالة» ص43. 

ينظر: جاكلين روس» الفكر الأخلاقي المعاصرء ترجمة: عادل العواء عويدات للنشر 
والطباعة» بيروت» ط1ء. 2002» ص99. 


ينظر: بول ریکور» العادل»› ج1» تعريب: مجموعة, تنسيق: ف فتحي التريكسي» 
اججمع التونسي لعلوم والاداب والفنون 1 طاء 22003 
ص128-127. 


ينظر: حون رولزء نظرية في العدالة» ص179-176. 


والصيغة المعتمدة هنا هي تاويل لبول ريكور في كتابه: العادل» ج1» ص126-125. 


)506( 
)507( 
)508( 
)509( 


)510( 
)511( 
)512( 
)513( 
)514( 
)515( 


ينظر: حون رولزء العدالة كإنصاف: إعادة صياغة» ص95. 

ينظر: المصدر نفسه» ص94-93. 

ينظر: المصدر نفسه» ص 394. 

ينظر: حون رولزء قانون الشعوب مع مقالة عودة إلى فكرة العقل العام» ترجمة: 
ناطق حلوصي» مراحعة وتقدم: فاتن حمدي» بيت الحكمة: بغدادء ط1» 22006 
ص182-181. 

ينظر: جون رولزء قانون الشعوب مع مقالة عودة إلى فكرة العقل العام ص31. 
ينظر: المصدر نفسه» ص 34. 

ينظر: المصدر نفسه» ص45. 

قط الصدر شيف ص 52-51 

ينظر: المصدر نفسه» ص81-79. 

فرانسوا أوالد» "هابرماس- جدلية العقل الحديث". ضمن كتاب: مجموعة مولفين» 
مسارات فلسفية, ترجمة: محمد ميلادء دار الحوار» ط1ء 2004» ص152. 
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517( 
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(518) 


519( 
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)520( 


)521( 
)522( 


523( 
)524( 


سر 


)525( 


)526( 


)527( 


)528( 


)529( 


(530( 


علاء طاهرء مدرسة فرانكفورت-من هور كهاعر إلى هابرماس» مركز الإنماء 
القوميء بيروت» ط]1ء 1987» ص88- 89. 

توم بوتومورء هدرسة فرنكفورت» ترجمة: سعد هجرسء دار أوياء طرابلس - ليبياء 
ط2. 2004» ص25. 

جون لیشته» مسون مفكرا أساسياً معاصراً ترجمة: فاتن البستاني» المنظمة العربية 
للترحمة» بيروت» ط1» 2008» ص376. 

يورغن هابرماس» المعرفة والمصلحة, ترجمة: حسن صقرء مرحعة إبراهيم الحيدري» 
منشورات الجمل» ألمانيّاء ط1ء 2001» ص359. 

عمر مهيبلء إشكالية التواصل في الفلسفة الغربيّة المعاصرة, الدار العربيّة للعلوم 
ومنشورات الاحتلاف والمركز الثقافي العري» لبنان والجزائر» ط1» 2005» ص300. 
يورغن هابرماس» القول الفلسفي للحداثة» ص522. 

ايف جونريه» يورغن هابرماس.. التواصل أساس الاجتماع» ضمن كتاب: بجموعة 
مؤلفين» فلسفات عصرنا- تياراقا ومذاهبها وأعلامها وقضاياهاء ص159. 

يورغن هابرماس» المعرفة والمصلحة» ص376. 

غالي حسين دواجيء الفاعلية التوأصلية عند هابرماس» ضمن كتاب: بحموعة مؤلفين» 
اللغة والمعنى الدار العربية للعلوم ومنشورات الاحتلاف» لبنان والجزائر» ط1ء 2010» 
ص 293. 

يورغن هابر ماسء العلم والتقنية كايديولوجياء ترجمة: حسن صقرء منشورات الجمل» 
ألمانيّاء 2003, ص149-148. 

يورغن هابرماس» مستقبل الطبيعة الإنسانية.. نحو نسالة ليبرالية» ترجمة: حورج 
كتورة» المكتبة الشرقية» بيروت» ط1ء 2006» ص58. 

يورغن هابرماس» المعرفة والمصلحة» ص 249 ومابعدها. وان كان هابرماس غير 
واضح في موضوع هذا الضرب من المعرفة- الفاعلية- العقلانيّة لأنه يردفه بالممارسة 
التوأصليّة تارة» وأحرى يجعله مستقلا كمعرفة» وما نلاحظه هناء أن التأمل أو النتقد 
هو بحد ذاته فاعلية تتجلى في ضربي العقلانية السابقين كتحرر ونقد من حهة» 
وإعادة بناء ملاصق للفعل التوأصلي من الحهة الأخرى. 

عبد العلي معزوز: دولة الحق ونظرية المناقشة.. قراءة في الفكر السياسي والحقوقي عند 
هابرماس» ضمن كتاب: بجموعة مؤلفين» فلسفة الحق عند هابرماس» منشورات كلية 
الآداب والعلوم الإنسانية» الرباط» 2009» ص110 . 

ألن تورين» ما الدبمقراطيّة؟, ترجمة: عبود كاسوحة» منشورات وزارة الثقافة 
السورية» 2000» ص 259. 

دافيد فو نيسكاء اثر هابرماس في الفقه الدستوري المعاصرء مجلة القانون العام وعلم 
السياسة» تحرير حاك روبير وايف غودميه (جلة فرنسية)» العدد6» ترجمة: محمد عرب 
صاصيلا» مراجعة وسيم منصوري» 2007؛ ص1147-1146. 
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(531) محمد الأشهب» فلسفة الحق في نظرية الفعل التوأصلي ليورغن هابرماس» ضمن 
كتاب: مجموعة مؤلفين» فلسفة الحق عند هابرماس» ص192. 

Douglas 8. Rasmussen: Morality and Modernity: A Critique of (532) 
Jurgen Habermas's Neo-Marxist Theory of Justice, http: 
/Iwww.heritage.org/research/lecture, p.4. 

(533) ينظر: فرانك أدولف» المجتمع المدي: النظرية والتطبيق السّياسي» ترجمة: عبد السلام 
حيدر» مر كز المحروسة للنشرء القاهرة» 2009» ص85. 

)534( المرحع نفسه» ص86 . 

(535) دومنيك روسوء التفكير بالحق مع هابرماس» مجلة القانون العام وعلم السياسة» 
العدد6» ص1334. 

(536) يورغن هابرماس» الحداثة وخطابها السياسي» ص197-196. 

(537) محمد الأشهبء الفلسفة والسّياسة عند هابرماس- جدل الحداقة والمشروعية 
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د. علي عَبّود المحَمّداوي 

" تدريسيّ الفلسفة في كلية الآداب - 
جامعة بغداد ¬ العراق. 

" أمين عام الرابطة العربية الأكاديميّة 


له مجموعة من المؤلفات منها: 

* خطاب الهويات الحضاريّة: 

دراسة مقارنة بين المنجز الغربيّ 

والمنجز الإسلاميٌ. 

الإشكاليّة السياسيّة للحداثة: من 

فلسفة الذات إلى فلسفة التواصل. 

* العنف والشموليّة وإمكان 
استعادة الفعل السياسي. 

* بقايا اللوغوس: دراسات معاصرة 
في تفكك المركزية العقلية الغربية. 


ا تالاختلاف داك 
Editions El-lkhtilef‏ لأ 


editions.elikhtilef@gmail.com‏ الرباط 


ree 1 , 


إذا كانث الفلسفة السّياسيّة هي البحث التأمليّ الذي يسعى 
لتحليل وفهم المبادئ أو العناصر الأوليّة التي يقوم عليها 
النشاط السَياسيّ العمليّ. فإِنَّنا. بالتأكيد. لايمكن أَنْ نصنع, 
بذلك» الفصل بين النظرية والممارسة في الفلسفة السّياسية 
مخف تتاجاتيا: وخنى كلك الث سين بالعكاليّة قينا 
هي ردة فعل بالضد مما هو قائم من التردي أو الضياع 
أو الانهيار للفعل السّياسيّ. ولذلك يلزم أن تكون الفلسفة 
السياسية آخذة بالحسبان» دومًا سؤاليّ: ما الواقع؟ وما 
يجب أنْ يكون عليه؟ وهنا تدخلٌ المعياريّة أو البحث 
عن القيمة للمُمارسّة السياسيّة, أو لمثالها. وتخوم كمالها. 
وذلك ماسنسعى ليه فی هذا الكتاب: انه e‏ لكشف هذا 
الجدل بين الواقع السياسيٌ «الممارسة» والمثال السياسيّ 
«النظرية في الغالب». ومن كَمَّ البحث في كليهما. واختبار 
أحدهما على الآخر. مع التركيز على الجانب النظري. وتمرير 
مسطرة الفلسفة عليه وهي المختزلة هنا بالسؤال: هل هذا 
ما ينبغي. حقاء للعيش معًا؛ وذلك يتيح للفلسفة السّياسية 
دراسة الحقائق المتعلقة بالتنظيم الاجتماعيّ- اا 0 
قبيل مفاهيم: الاستقلال الذاتيٌ. أو الحريّة. بوصفهما تقريرًا 
للمصير. عقلانيًاء أو مفاهيم من مثل العدالة والديمقراطيّة 
اتوق والإلتزام السياسي؛ أجل إتمام هدف جماعي 
يكون منطلقا لأي مجتمع يبتغي العيش «معًا» بكرامة, 
ويسير لتطبيق وظائفه عبر إطار سياسيّ يضمن له تلك 
الأهداف. 
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